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مقدمه المو لف 


تعد الفترة الزمنية ما بين عامی ۰1953 و۰1978 مرحلة احیاء 
الاسلام Gull Sally‏ في ایران. ففي هذه المرحلة یشاهد المراقب 
للحركة الفكرية بروز مذاهب وتبارات فكرية متنافسة يذعي كل منها 
امتلاكه للقول الفصل على صعيد حل الأزمات التي یعانیها المجتمع 
الإيرانى. والسؤال الأساس الذي نسعى لتحصيل جوابهء هو: أي من 
هذه المذاهب والتيارات الفكرية التي كان لها حظ الرواج في المجتمع 
الإيراني» ترك أثره في تشكيل الرؤى الفكرية للثورة الإسلامية؟ 


والفرضية التي ننطلق منها في طرح سؤالنا المشار إليه أعلاه تقول: 
op‏ كل ثورة أو تحول اجتماعي ينبغي أن يكون مسبوقاً بفكر أو مذهب 
فكري نظري» تستند إليه الثورة في نفيها للوضع القائم وتجاوزه. وبالتالي 
لاعتماد هذا التوجه الفكري لاعادة هندسة المجتمع من جدید بوحي منه ۲ . 

وما ندعيه هو أن سيرورة التحولات الفكرية الثقافية بين عامي 
3 - 1978 أنتجت تياراً فكرياً يمكن تسمیته التيار الاسلامی «الفقهی - 
الولائي»: وساعدت علی تشکیله مجموعة من الظروف والعوامل 
التاريخية . وقد أحدث هذا التیار تحولاً خطيراً في الخطاب السياسي 
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الشيعي» نجم عنه تصور يقضي بامکانية استلام زمام السلطة السياسية 
وتشکیل الدولة على ضوء مرتکزاته الفكرية. 

وهکذا یظهر أن «فرضية البحث» هي أن الثورة الاسلامية انعکاس 
لمجموعة من التحولات الفكرية» وتجسید ميداني للتبار الفقهي - 
الولائي بوصفه مشروعاً لحل المشکلات الاجتماعية. 

وعن المنهج المعتمد في هذه الدراسة» یجدر بنا أن نشیر إلى آننا 
اعتمدنا على المصادر المکتبية بشکل آساس وقد توصلنا إلى أن إرادة 
الانسان وفکره هما المنشأ الأول لكل تحول اجتماعي أو نوري؛ 
واعتمدنا في التحلیل النظري للافکار على المنهج البياني - التحليلي . 
وعلی هذا الأساس» قدمنا طرحنا النظري للاسس الفكرية للثورة 
الاسلامية. ومن آبرز خصائص هذه الدراسة آنها تعطي للفلسفة والفکر 
العقلاني - الفلسفي دوراً مهما في التأسيس لنظرية الثورة» على حساب 
النظر یات الاجتماعية . وإننا نعتقد أن أحد أهم أسباب فشل الدراسات في 
اکتشاف حقائق الثورة» وبخاصة عند الباحثين الأجانب» آنهم آغفلوا 
الأبعاد الفكرية والثقافية» وحصروا اهتمامهم بالابعاد الاجتماعية 
والسياسیة. 

بلی» إن pal‏ خصائص الثورة الاسلامية هو ماهیتها الفكرية 
والثقافية؛ حيث إنها جعلت في رأس قائمة شعاراتها المزج بين القیم 
المعنوية والاسلام من جهة وبين السياسة من جهة آخری؛ في عصر 
سادت فيه النزعات والتيارات المادية؛ وآدرجت في قائمة آهدافها ely‏ 
مجتمع مدني يقوم على دعامتي: الفکر الاسلامي من جهة والانسان 
وعلاقاته الجديدة من جهة أخرى. ومن هناء يمكن اعتبار الثورة 
الاسلامية عودة إلى «الانسان»؛ الحلقة المفقودة بل المنسية فى عصر 
سيادة UV‏ والتقانة. ۱ 

وبناء على ما ذکر hel‏ یسهل فهم آسباب حدة الاستکبار 
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العالمي في مواجهته للثورة؛ وذلك آنها تدعي تقدیم برنامج جدید لادارة 
الحياة الانسانية يحتوي على عنصر آساس هو عنصر المعنی والقیم 
المعنوية الذي آغفله الفکر الاستکباري. ومن هناء شکلت الثورة 
بطروحاتها الاجتماعية تهديداً ثقافياً للاستکبار في حين آنها لا تشکل 
تهديداً اقتصادیاً أو عسكرياً له. وبعبارة أخرى: یشکل الطرح الجدید 
الذي قدمته الثورة نموذجا مواجها لنظرة الحضارة الغربية إلى الانسان 
والکون والعلوم الانسانية المعاصرة. 

وهکذا تسعی الثورة الاسلامية إلى تأسيس «حضارة اسلامية 
عظیمة» تعید النظر في تعریف الانسان والعالم وبالتالي تلقي بظلها على 
مسيرة التحول الاجتماعي . وتحقق هذا الهدف السامي مرهون بالسعي 
إلى تظهیر الاسس المعرفیة» وبناء العلوم على رؤية جديدة تستمد 
جذورها ومنطلقاتها من الذات؛ وأساس هذا العمل ومنطلقاته هى معرفة 
الأسس الفكرية للثورة الأمر الذي تسعی إليه هذه الدراسة. ۱ 


ومن المناسب أن یعرف القاری الکریم أن فكرة هذا العمل البحثي 
خطرت للمرة الأولى فى ذهنى أثناء اشتغالى بالتدريس فى مرحلة 
الدراسات العليا فى الجامعات الإيرانية؛ حيث غرقت» أثناء التحضير 
لصف على شكل مؤتمر حول الثورة وردود الأفعال تجاههاء في خضم 
بحر من الدراسات والمقالات الأجنبية تعالج مسألة الثورة الإسلامية 
وآثارها ومنطلقاتهاء وقد عملنا على تقييم تلك المقالات والافکار 
وتمییز ما هو أقرب إلى الواقع مما هو بعيد عنه. 


وأكثر هذه الدراسات والمقالات المشار إليها كتبت بأيدي بعض 
الإيرانيين المقيمين خارج إيران. وإذا تجاوزنا تقييم المستوى العلمي 
لكتابهاء فإن الكتابات نفسها تشترك في أمر واحد وهو الانطلاق من رؤى 
هلم الاجتماع ونظریاته؛ تقليداً لمنهجيات البحث في الغرب le‏ 
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والولایات المتحدة الأمريكية خاصة. وهکذا تصدق على کل واحد من 
هولاء حكاية الشاعر الايراني جلال الدین الرومي حول الفیل الذي 
تحسسه مجموعة من الناس في مکان مظلم. واختلفوا في تشخیص 
هویته. والأمر الذي غفل عنه آکثر هؤلاء الباحئین هو البعد الفكري 
والثقافي للثورة الاسلامية. وقد أدَى النظر إلى الثورة بعين واحدة إلى 
تصور أن ما حصل ما هو الا حركة جبرية تخضع لقوانین اجتماعية ليس 
فیها مجال للاختیار والإرادة الانسانية للثوار قيادة وجماهیر ومنظرین. 


هذا من جهة. آما من جهة آخری قد ترددت في آعماق قلبي 
آصداء نداء السید الخامنشي؛ حیث كان يشكو من قلة الالتفات والاهتمام 
بالاسس الفكرية والنظرية للثورة الإسلامية» بالقیاس إلى غیرها من 
Dec, gil‏ ومن المؤسف أن يتم إغفال البعد النظري للثورة على الرغم 
من وجود شخصیات اعترف لها القریب والبعید» بأنها كانت من 
المرابطین على ثغور التنظیر والدفاع الفكري عن الثورة» کالشهید مرنضی 
مطهري وغیره. وعلی أي حال. نأمل أن یکون في هذا البحث خطوة 
إلى الامام في مسيرة تطویر هذا المیدان من الدراسات dle‏ يعود بالتفع 
على نظامنا التعليمي كما على غيره من المجالات التي یمکن أن تسدي 


لها هذه الدراسة خدمة. 

في ضوء ما تقدم کله عفدت العزم على بناء لبنات هذه الدراسة 
على رژية خاصة تنطلق من مسلمة تعطي للفکر والارادة الانسانية الدور 
الأول في كل تحول اجتماعي؛ وکان من الضروري الاستفادة من مناهج 


تختلف عن المناهج التي تبنی علیها الدراسات الاجتماعية والعلوم 
الإنسانية؛ المنطلقة من مناهج العلوم المعاصرة المتداولة في الغرب. 


)1( من كلمة له في العام 1989 حدیث الولاية ج3» ص 35.. 
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ولتحقیق هذه النقلة المنهجية رأيت أن آنطلق من الفلسفة والمنطق» 
واخترت أستاذاً متخصصاً من أساتذة جامعة طهران فلم تتم الموافقة على 
اختياري. 

ولم يكن ثمة مناص من الاعتماد على النفس» والتشاور مع 
الأساتذة والباحئین لتعدیل خطة البحث وتطویرها. حتی وصلت إلى ما 
هي عليه OW‏ مع الاصرار على حفظ الرژية التي سبق الحدیث عنها. 


وقد عثرت أثناء البحث على مصادر ومراجع كان لها دور مژثر في 
تکوین هذا البحث. جعلتني آقر Ob‏ البحث عن الأسس الفكرية للثورة 
الاسلامية یحتاج إلى مجال أوسع من رسالة جامعية» بل یحتاج إلى 
أبحاث ودراسات مستقلة حول عدد من الموضوعات ذات الصلة 
بموضوع بحثي هذا. ومن ذلك دراسة الشخصیات التي ols‏ لها دور 
فاعل في الثورة» أو دراسة التیارات المتنوعة التي كانت على صلة بشکل 
أو بآخر بهذه الواقعة الاجتماعیة» وغیر ذلك مما یحتاج تحقیقه إلى 
تعاون جماعة كبيرة من الباحثين . وتبعاً لقاعدة «ما لا يدرك كله لا يترك 
جله» حاولت تحدید وجهة الموضوع ودائرة سعته بالحدود الممکنت 
على الرغم من تواضع ما آملك من امکانات في هذا المجال . 

ولیست هذه الدراسة إلا ترسیماً إطارياً للاسس الفكرية للثورة 
الاسلامية التي في طياتها الكثير من التفاصیل والموضوعات الجزئية التي 
تستحق البحث والتعمق؛ ولذلك سوف یلاحظ القاری أن بعض 
الموضوعات لم تعالج بالمستوی الذي تستحق. وعلی هذا الأساس 
مارست انتقائية منهجية للتيارات الفكرية التى عالجتهاء ومن هذه التيارات 
تم اختيار بعض الشخصيات لمعالجة أفكارها ورؤاها. وتركت بعض 
التفاصيل لمن يود متابعة ما يستحق المتابعة» والغوص في تفاصيل ما 
عالجت بعض کلیاته لعل المتابعة تعوض عما فى هذه الدراسة من 
نقص» وتصوّب ما فیها من أخطا ۱ 


وأخيرأء ما هذه الدراسة الا ثمرة جهود حثيئة بذلها عدد من 
الأساتذة لفتح آفاق تفكيري. وأخص SUL‏ من بين هؤلاء الشیخ 
الدکتور عمید الزنجاني الأستاذ في كلية الحقوق والعلوم السياسية الذي 
حظیت بشرف التلمذ على يديه» وکان له الفضل في تصویب خطة 
البحث LS‏ تنقیحه آثناء تدوینه. وأشكر له في الختام کل ملاحظاته 
وارشاداته القيّمة. 
محمد شفيعي فر 
خریف العام 1999 


16 


إطار الدراسة ومشروع البحث 


لقد كان الإنقلاب على حكومة الدكتور حميد مصدق في العام 1953 
إعلاناً Lu,‏ لدخول الفكر المادي فى مأزق bs‏ 6 وذلك أن هذا 
الانقلاب كان إيذاناً بهزيمة الفكر القومي ومحاولات إصلاح النظام 
السياسي القائم عن طريق العمل البرلماني» وقد أعقب ذلك سيطرة الشاه 
محمد رضا ومن ورائه أمريكا على إيران بشكل كامل على حساب أفول 
حرب نوده Seema‏ 

وفي المقابل آثرت هزيمة هذه التيارات على المجتمع الايراني» 
ودعت إلى الالتفات إلى الداخل والذات والإقبال على الفكر الديني» 
أضف إلى هذه الهزيمة ما يكمن فى تلك التيارات من نقاط ضعف على 
عامي 1953 و1978 هي مرحلة الأزمة النظرية والهزيمة العملية للتيارات 
المادية وغير الدينية» وفي الوقت عينه مرحلة إحياء الإسلام والفكر 
الديني كمشروع لحل المشكلات الاجتماعية. 


(1) صادق زيبا كلام. مدخل إلى الثورة الاسلامیة. ص ص 80 - 81. 
(2) حزب توده هو الحزب الشيوعي الايراني وكلمة توده تعني عامة الشعب أو الجماهير. 
(المعرب) 


وتحمل هزيمة التیارات المادية والعلمانية رسالة واضحة مفادها 
ضرورة البحث عن مناهج جديدة ورژی غير مسبوقة» لتشکیل مشروع 
اجتماعی ینطلق من الفکر الدینی والاسلامي على وجه التحدید » مع کل 
ما تتضمنه هذه الرسالة من جدة وئورية. ومن هنا» کانت المرحلة المشار 
إليها أعلاه مرحلة التنافس بين عدد من التیارات والنظریات الموسسة على 
الاسلام والفکر الديني» والتي تهدف إلى تقدیم حلول لمعاناة المجتمع 


الايراني. 


وقد بدأ التبار الفكري الاصلاحی نشاطه فى إطار الدستور وقانون 
المشروطة من أجل اصلاح الاوضاع السياسية» والتخفیف من حذة 
الاستبداد الذي تم تشخيصه بأنه أهم تحدیات المجتمع الایرانی . ونظراً 
المعاصرة في ان معاء سعى إلى مد جسور التواصل بين الطرفين. وقد 
آنتجت هذه المنهجية رؤية نقدية إلى الفكر الديني بهدف تطويره ليتطابق 
مع الأوضاع الإنسانية المعاصرة؛ لكن هذه المحاولة CAEN‏ بآفة 
التلفيى 20 , 


وقد انفصل عن هذا التيار الاصلاحی تيار راديكالى يشخص 
مشكلة المجتمع بشكل آخر» وبالتالي يقدم حلولاً مختلفة. وخلاصة 
تصور هذا التيار الجديد المنطلق من رؤية اجتماعية ‏ اقتصادية» أن 
مشكلة المجتمع الإيراني تكمن في رؤوس الأموال الداخلية المرتبطة 
بالإمبريالية. والحل الذي اقترحه هو القيام بنشاط مسلح لضرب قاعدة 
الإمبريالية الاقتصادية. وقد كان هذا التيار نتيجة من نتائج النجاح النسبي 


(1) التلفيق ترجمة لمصطلح «التقاط» المستخدم في اللغة الفارسية لوصم بعض التيارات التي 
تضم إلى الفكر الديني آفکاراً غريبة مقتبسة من المذاهب والتيارات غير الدينية. 
(المعرب) 


للفکر المارکسي في العالم الثالث» وحاول آنصاره التوفیق ما بين 
الاسلام والفکر الماركسي» والمصالحة بینهما للاستفادة من مزایا كل 
منهما. وقد تجلی هذا الأمر بأوضح صوره في إعادة قراءة الاسلام 
ونصوصه الاأساسيت کالقرآن على ضوء الماركسية ونظریاتها حيث 
يضحي JR‏ شيء في سبيل الغاية . ولا يخفى ما في هذا التيار من نزعة 
تلفيقية واضحة. 

Ul‏ التیار الفقهي - الولائي الذي ینطلق في تشخیصه للمشكلة 
الاجتماعية من رژية ثقافية - فلسفية» فقد آبدی اهتماماً ملحوظاً بالنشاط 
الفكري الثقافي بخرض تقوية الاسس الفكرية للإيداتيين» وایجاد تحول 
آساسي في عقلية المجتمع الايداني» وعدم الاکتفاء بالتغییر السطحي 
للبنى الفوقية . والمصادرة الفكرية التي بنطلق منها هذا التيار تفید Ob‏ أي 
تحول في الظاهر والبنی الفوقیة» لا بد من أن یرتکز على تحول في 
الاسس والبنی الفكرية التحتية للانسان. 

ویحمل أصحاب هذا التيار اعتقاداً راسخاً بتمامية الدين وجامعیته 
وشموله. وبکونه قادراً على حل مشاکل المجتمع الانساني المعاصر 
وما الانحطاط الفكري والثقافي والاجتماعي الذي أصاب المجتمع 
الاسلامي» بحسب هؤلاءء الا نتيجة لتخریب المفاهیم الاسلامیت 
واختلال التعلیم الديني . والحل بنظرهم یکمن في إعادة الروح إلى القیم 
الاسلامية. واحیاء تعالیم الاسلام بأصالتها وصفائها. ومن هنا» حاول 
أنصار هذا التيار تقدیم خطاب جدید عن الانحطاط والتطور والنهضة 
الاخلاقية والاجتماعية» تبني حلولها المقترحة على الفلسفة والأخلاق. 


وقد نضجت ثمرة «فكرة الثورة الاسلامیة». وترعرعت في ظل 
الصراع والجدال الذي كان قائماً بين التیارات الفكرية التي ظهرت إلى 
الوجود بين عامي 1332 و1357؛ وبناءً عليه يمكن القول: إن التنظير 
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الفكري والجدل الفلسفي 1953 - 1978 المشار cad}‏ هو آحد آهم 
العوامل والأسباب التي ساعدت على نمو فكرة الثورة الاسلامية 
وتطورها بل على استمرارها ودوامها. ولولا ذلك الصراع الفكري الذي 

سبق الثورة لما ولدت هذه الثورة chal‏ ولما تبناها الجمهور أو على 
لقن لواجهت مازقا ك ارفا بعد ولادتها: وف السنوات الأولى من 
عمرها. 


جدیر بالذكر في هذا المحل من الدراست أننا لا نهدف إلى البحث 
عن أسباب الثورة وعلل ظهورها إلى ساحة الوجود. بل إنناء بعد قبولنا 
بوقوعها والتعامل معها کواقع قائم (Fact)‏ نحاول أن نبحث عن الاسس 


الفكرية التي تستند إليها ۳ علیها في طروحاتهاء بعيداً عن تحلیل 
الأسباب الاجتماعية التي أدت إلى ظهورها. 


وبعبارة أخرى: سوف نحاول فى هذه الدراسة معرفة ما إذا كانت 
هذه الثورة قد حدثت بشكل آلي وذاتي» آم سبق ظهورها جهد نظري 
فكري؟ وإذا كان الاحتمال الأخير هو الصحيح فمن هم الأشخاصء وما 
هى التيارات التى أسست فكرياً ونظرياً لمقولة الثورة؟ وأخيراً هل أن 
الثوريين ومعارضي النظام السابق مهّدوا فكرياً ونظرياً للثورة الإسلامية» 
ol‏ أنهم رکبوا موجتهاء بعدما ظهرت نتيجة عوامل اجتماعية وسياسنية 
خارجة عن إرادتهم واختيارهم؟ 

ومن الواضح أننا لا نذعي عدم أهمية العوامل الاجتماعية 
والسياسية» بل كل ما ندعيه أن ثورة عظيمة فى آثارها ونتائجها كالثورة 
الإسلامية لا يمكن أن تكون نتيجة توالد ذاتي غير مسبوق بالتنظير 
الفكري والفلسفيء بل ندعي وجود جهود فكرية تنظيرية حثيثة سبقتها 
نحاول تظهيرها وتوضيحها في هذه الدراسة. 
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ومن هذا المنطلق» ترتکز هذه الدراسة على قاعدة: أن کل تحول 
اجتماعي سياسي لا بد من أن یکون مسبوقاً بتحول فكري على حد قول 
الشهید مرتضی مطهري ۰ ومن آهم وظائف هذا التحول الفكري بل 
وأركانه الاساسیة» رفض النظام القائم» واعادة بناء النظام الاجتماعي 
والسياسي على قواعد جديدة تختلف في طبیعتها وجوهرها عن النظام 
المرفوض (. 

وبعبارة آوضح: إن الأمة التي لا تبني المقدمات النظرية والفكرية» 
ولا تعید صیاغتها. لا تستطیع أن تتصدی لاستتصال نظام قائم» واحلال 
نظام جدید محله وفق قاعدة التجربة والخطأء وإذا حدث ذلك فان مثل 
هذا النظام لن یکتب له الاستقرار والنجاح . وهکذا لا تبدو الثورة 
الاسلامية في إيران مختلفة عن غیرها من الثورات الديمقراطية التي 
عرفتها أوروباء بل هي مثلها تنطلق من آسس ومبادی فكرية نظرية تم 
(حکام بنائها قبل الثورة بسنوات. 

والسوال الأساس الذي تحاول هذه الدراسة تقدیم جواب له» هو 
السؤال عن دور هذه التحولات الفكرية المذعی حصولها في الفترة 
المشار إليهاء في تشکیل فكرة الثورة الإسلامية وتطور نظریتها؟ وکذلك 
البحث عن النظام الفكري والرژی النظرية التي تستند الثورة إليها. 


وكذلك سوف نحاول تظهیر دور كل من التيارات الفكرية المذعی 
تأثيرها في تشکیل نظرية الثورة الاسلامیة؛ للتعرف على التیار الابرز 
الذي یعود إليه الفضل في ولادة الثورة الاسلامية وتطورها؟ 

وسوف نحاول Lal‏ البحث عن المذهب الفكري الذي احتضن 
)1( الحرکات الاسلامية في القرن الأخيرء ص 74. 
(2) مهدي بازرکان ثورة إيران في حركتين» ص 85؛ منوتشهر محمدي» تحلیل للثورة 


الإسلامية » ص 46. 
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فكرة الثورة في ثنایا تلك التحولات التي یُذعی تأثیرها. ومن الواضح أن 
دراسة التیارات التي كانت ناشطة في تلك الفترة سوف یکون له أعظم 
الاثر في فهم الاسس الفكرية للثورة الاسلامية. 
المصادر المتوفرة : 

على الرغم من مضي کل هذه الفترة من عمر الثورة الا سلامیة 
وكثرة ما کتب حولها من دراسات وتحلیلات متنوعة. الا آننا نذعي عدم 
وجود دراسة شاملة. أو تحلیل جامع يلقي الضوء على کل آبعاد الثورة 
ومختلف جوانبها. بل إن ما لا يصل إليه الضوء AST‏ بکثیر من الزوایا 
التی تحاول هذه الدراسات الاضاءة علیها. وربما كانت منطلقات الثورة 
الاسلامية الانسانية وآبعادها الدينية هی نقطة امتبازها عن سائر الثورات 
والحرکات الاجتماعية» ما يجعل الاتفاق في تحلیلها أمراً صعب المنال 
إن لم يكن متعذرا؛ بحيث یصدق على الدارسین والباحئین مقولة جلال 
الدین الرومی؛ حیث یقول : «کل امری یظن واهماً أنه محبوبی الوحید» . 
وواقع حال الدراسات المتوفرة الداخلية والخارجية cigs‏ أنها لا تتوفر 
على الخصوصية العلمیة. وبخاصة أن أكثر ما کتب حول الثورة 
الاسلامية صدر عن نوعين من الکتّاب: اما آجانب لا یعرفون فکر 
الشعب الايراني وثقافته. وإما أشخاص لم یکونوا حاضرین في خضم 
الأحداث والتطورات التي أفضت إلى الثورة. ومن الواضح عجز هذین 
الفريقين من الباحثین عن فهم الاسس الفكرية للثورة الاسلامية 


ومنطلقاتها. 
ولتوضیح صورة المصادر حول الموضوع نقسمها إلى قسمین : 
1 - المصادر الداخلية : 


إن أكثر المصادر التي نشرت في الداخل الايراني انصرفت إلى 
تدوین الوقائم وتوصیف الخصوصیات الدينية للثورة الإسلامية» وترجع 
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هذه السمة العامة إلى الفقر المنهجي الذي یطبع آکثر هذا النوع من 

الکتابات» أو إلى اعتمادها مناهج لا تتناسب مع الواقعة المراد تحلیلها. 

ولیس هذا الضعف أو الفقر المنهجي إلا مشكلة عامة للعلوم الانسانية 

المعاصرة؛ ودراساتنا لهذه المیادین» حیث آننا حتی OV‏ لم ندون منهجا 
يتناسب مع واقعنا ووقائعنا. والمناهج الغربية لا تؤدي الغرض المطلوب 
منهاء ولذلك تجنب عدد من الدارسین العمل البحثی ضمن إطارهاء 

حذراً من تهمة الالتقاط والوقوع في التناقض بين المبادی والنتائج» 

وفضلوا البحث بعیدا عن المنهج على اعتماد منهج لا یتناسب مع 

موضوع البحث. وبكلمة مختصرة إن المشكلة الأساس في تظهیر 
الاسس الفكرية للثورة الاسلامية تکمن في الاطار أو النظام المعرفي 

القادر على احتضان المفاهیم الاسلامية للثورة. 
ولکن لا یسعنا الا الاعتراف للمصادر الداخلية بأنهاء رغم فقرها 

المنهجی تحتضن LS‏ هائلاً من المعلومات والمعطیات التی یمکن أن 

تنتظم يوماً في سلك منهجي لمر نتائج مهمة تکشف ما استتر من آبعاد 
الثورة الاسلامية. وبعض هذه المصادر اعتمدت طريقة الدرس التاريخي 
الديني في استعراضها للنظرية السياسية الإسلامية» وبخاصة المدرسة 

الشيعية ومسيرة الجهاد السياسي للأئمة BEE‏ ومن بعدهم كبار العلماء؛ 

بحيث تبدو الثورة استمراراً طبيعياً لمسيرة تضرب جذورها في أعماق 

التاريخ. 
ومن المناسب الإشارة إلى نماذج من هذه الكتب : 

أ الثورة الاسلامية وجذورها: يُكّد هذا الكتاب أحد الكتب الدراسية 
المقررة لمادة الثورة الإأسلامية» ويشتمل على مادة غنية من 
المعلومات والمعطيات. وفى تحديده لأسباب الثورة يذكر 
مجموعة من العلل التاريخية والعقدية والواقعية» ويرجع كل هذه 
العلل إلى علة واحدة وأساسية هي الإيمان الديني والاعتقادي عند 
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الشعب الايراني. من هناء يرى الکاتب أن السبب الرئیس للثورة 
هو سياسة الشاه التي كانت تهدف إلى مواجهة الاسلام واستتصال 
شأفته من ساحة المجتمع(. 

نهضة علماء إيران (نهضت روحانیون ایران): یعتمد هذا الکتاب 
على دراسة الاحداث والوقائع التاريخية والوائق المدونة حول 
دور العلماء فى التحولات السياسية - الاجتماعية فى إيران» 
ویخلص هذا الکتاب إلى أن العلماء كان لهم الدور الأساس في 
كل الحركات الاجتماعية الوطنية منهاء والدينية على حد سواء. 
دراسة نهضة الإمام الخميني وتحليلها: يحاول هذا الكتاب تسليط 
الضوء على وقائع الثورة الإسلامية وأحدائها بالتفصيل من سنة 
2 فصاعدا. 

الثورة الإسلامية في إيران: من بين کتاب الخارج» تجدر الإشارة 
إلى هذا الكتاب لمؤلفه حامد ألغار الذي يبحث عن جذور الثورة 
في النظرية السياسية الشيعية التي تعتقد بعدم مشروعية أي سلطة 
في عصر الغيبة. ويرى أن الإمام الخميني تجسيد للتقليد 
والموروث بين علماء الإمامية. 

تحليل للثورة الإسلامية: اعتمدت بعض الكتب الداخلية منهجية 
علمية إلى حد cle‏ وتهدف إلى التنظير للثورة الإسلامية» وهذا 
الكتاب واحد منها حيث يحاول الكاتب منوتشهر محمدي تقديم 
إطار نظري لتحليل ودراسة الثورة الإسلامية. ويعد هذا الكتاب 
محاولة ناضجة لدراسة الأبعاد الاجتماعية للثورة» مع تعرضه 
خلال البحث لبعض القضايا والمسائل الفكرية التي تواجه الثورة. 
مدخل إلى الثورة الاسلامية: ينطلق صادق زيبا كلام في دراسته 


(1) انظر: عباس علي عميد زنجاني. الثورة الاسلامية وجذورهاء ص 572. 
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هذه من رؤية اجتماعية صرف» ويحاول نقد نظريات أربع قدّمت 
لتحليل الثورة الإسلامية. وبعد إبطال هذه النظريات وردّهاء يقدم 
طرحاً جديداً يرى فيه أن الثورة الإسلامية هي رد فعل على انعدام 
التنمية ومحاولة لاصلاح النظام السياسي في إيران". وهكذا 
يرى أن الثورة هي في الحقيقة ثورة على الاستبداد المعاصر في 
تاريخ إيران. وفي تقبيمنا لهذا الکتاب نرى أنه محاولة تعتمد 
على الاستقراء لمعالجة جزئيات محددة ولا تقدم رؤية متكاملة 
تکشف عن الصورة الكاملة للثورة» بل تكتفي بأجزاء من 
المشهد. وتحجب أجزاء أخرى ربما تكون أولى بالتظهير 
والكشف. 


ثورة إيران في حركتين: يشبه كتاب مهدي بازركان هذا إلى حد 
بعيد الکتاب السابق؛ حیث يرى أن الثورة ما هی الا انتفاضة UA!‏ 
Uy alee, SS‏ استلامية gb ig‏ هة EN‏ 
للثورة بعد انتصارها. 


حول الثورة الاسلامية: هذا الکتاب لمولفه الشهید مطهري يعد 
محاولة ناجحة لاکتشاف الاسس الفكرية والفلسفية للثورة 
الاسلامية». ضمن !طار معرفي ومنهجي واضح. على الرغم من 
کون الکتاب مجموعة من المحاضرات والمقابلات الإعلامية» 
وعدم کونه كتاباً مدوناً بالطريقة التی تدون بها الکتب عادة. ومن 
pal‏ ما في هذا الکتاب ترکیزه على دور العلماء في التأسیس 
للثورة الاسلامية. والبعد الأهم فيه هو أنه یکشف عن وجود 
محاولات للتنظیر الفكري للثورة حتی وهي في مراحلها الأولى. 


- 9) 


.114 - 94 صادق زیبا کلام ص‎ (I) 
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2 المصادر الخارجية : 


تتميّز المصادر الخارجية بتوفرها على رؤية منهجية واضحة ومبانٍ 
نظرية محددةء الا أنهاء وبالنظر إلى جهل أصحابها بثقافة المجتمع 
الإيراني ونسيجه» بقيت إلى حد بعيد» في منأی عن نيل الحقيقة على 
مستوى النتائج التي وصلت إليها. 


أضف إلى ذلك أن الجو الإعلامى السلبى السائد فى الغرب تجاه 
إيران ألقى بظله الثقيل على استنتاجات هؤلاء» وبخاصة أن الغرب كان 
وما زال بصدد البحث عن وسائل لمحاصرة التجربة الإيرانية ومنع 
تکرارها في مکان آخر من العالم. وقد انعکس هذا الأمر على الابحاث 
الغربية التی نحت هذا النحو» وراعت الجانب العملی فى توجهها ریما 
تلبية eae‏ السوق الثقافية. ومن هناء نرى أنها تملعت عن محاولات 
اکتشاف الأبعاد النظرية للثورة. وهذه الأمور جميعاً آدت إلى صبغ آکثر 
الأبحاث حول الثورة الاسلامية بصبغة العداء والمواجهة. 


ومن الكتب والدراسات التي نشرت في الغرب حول الثورة 
الإسلامية» والتي كانت تهدف إلى التنظير للثورة» ما كتبه بعضص 
الإيرانيين المقيمين في الخارج. وبنظرة عامة يمكن تصنيف هذه 
الدراسات في مجموعات: 
أ الدراسات التي تبنت نظرية البعد الاقتصادي. ومالت إلى أن 


العامل الأساش الذي یکمن وراء الثورة هو الركود الاقتصادي 
الذي ساد في عامي1977 19785 


See: (i) 

- Thomas Walton, economic development and revolutionary upheaval in Iran, 
Cambrige journal of economics. PP. 271- 288. 

- H. katozian, the political economy of modern Iran. = 
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ب - الدراسات التي تبنت نظرية هنتغتون (عدم الانسجام بين البنی 
الاقتصادية والبنى السیاسیة) وعدم وجود ا" سياسية 
ديمقراطية» ومالت إلى القول Ob‏ هذا هو سبب الثورة» مع 
الإشارة إلى اعتقادها بتحسن الأوضاع الاقتصادية00 . 

ج - الدراسات التي اهتمت بدارسة حالة تعبئة القوى واستغلال 
الإمكانيات المتاحة على مستوى شبكات التواصل بين تجمعات 
المعارضة. ما جعلها تخلص إلى أن الثورة الإسلامية نتيجةٌ لكثافة 

7 وفق هذه الرؤية» تبدو الثورة 
مجرد حركة شعبية جماهيرية أضيفت إليها صفة «الإسلامية» بعد 
الانتصار. ولا يجد المراقب لهذه المجموعة من الدراسات أي 
أثر للبحث حول الأسس الفكرية الإسلامية للثورة» والبارز فيها 
هو تضخيمها للبعد الاقتصادي. 

د - الدراسات التي تهتم بالثقافة والفكر والأيديولوجيا الإسلامية 
بوصفها محركاً م الزاوية تشبه هذه الدراسةء 


وازدياد حجم المعارضة للشاه 


- Massoud Karshenas, oil, state and inductionalization in Iran. 

- Sepehr Zabih, Iran s revolutionary upheaval: an interpretative essay. 

- Ervand Abrahamian, Iran: Between Two Revolutions. New Jersey: Princeton (1) 
University Press, 1982. 

- Mohammad Amjad, Iran from dictorship to theocracy. 

- Mehran Kamrava, Revolution in Iran: The Roots of Turmoil. London: 
Routledge Press, 1990. 

See: (2) 

- Misagh Pars, social origins of the Iranian revolution. 

- revolution in Iran: the politcs of counter - mobilization. 

- Valentine moghadam, popular revolution and the Islamic state in Iran, in 
Tessy Boswell edA Revolution in the world - system. 


: لمزید من الاطلاع على هذا النوع من الدراسات انظر‎ (3) 
حامد ألغارء مصدر سابق؛ وأيضا:‎ 
- Said Amir Arjomand, the causes and significance of the Iranian revolution, in: 
state culture and society. 
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ولکنها تختلف عنها في اکتفائها بالبحث حول الکلیات العامة 

وعدم الخوض في التفاصيل» والدوران حول الاسس العامة 

بطريقة بنيوية. 

أضف إلى ذلك أن آکثر أبحاث هذه المجموعة من الدراسات» 
اختارت نظريات الثورة ميداناً لجولاتهاء بينما تود الدراسة الحالية أن 
تنظر إلى الثورة الاسلامية بعين الفكر السياسي أو الفلسفة السیاست 
وبهذه العين تريد أن تحدد أطر الثورة الإسلامية وأسسها الفكرية 
والنظرية. ولتظهير وجوه التمايز بين هذه الدراسة ودراسات المجموعة 
الأخيرة» سوف نحاول التوقف ملياً عند بعض النماذج منها. 
دراسة وتوصيف : 

يرى حامد ألغار أن الثورة الإسلامية هي النقيض الصريح 
للماركسية التي يدعى آنها حلال مشاكل العالم الثالث. وهو يرى إلى 
الفكر السياسي الإمامي ونظرية الدولة فيه من خلال عدسة المنهج 
التاريخي» ليخلص إلى أن اقتران المعارضة بأطروحة الشهادة يولد الثورة 
شل ope‏ 

ويرى في BE‏ الثورة» الامام الخميني وارثاً لسلسلة من العلماء 
الذين يحملون فكرة المعارضة ورفض النظام القائم» Las‏ لاعتقادهم بعدم 
مشروعية أي سلطة لا تستند إلى النص . ومن الطبيعي أن يكونوا دائماً في 
مواجهة هذا النوع من السلطات أو الدول. إلا أنه مع ذلك ف 
بشيء من التطور الذي طرأ على رژی هؤلاء العلماء ویرجع نجاح الثورة 


- Said Amir Arjomand, the turban for the crown: Islamic revolution in ۰ 
- Teda skocpol, rentier state and shiaa Islam in the Iranian revolution, theory 
and society. 


(1) حامد ألغارء ورة إيران الاسلامیة. ص ص22 - 23. 
(2) المصدر نفسه» ص ص 36 - 37. 
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إلى احتضان الجماهیر لتلك النظریات التی صیغت مسبقاً فى الحوزات 
العلمیة(. ۱ ۱ 


ولکنه مع ذلك Lal‏ يرى في الاسلام آیدیولوجیا ویری في الدکتور 
علي شريعتي واحداً من أيديولوجيي الثورة الكبار . وهو في هذا الأمر 
ينطلق من تصور مفاده أن الثورة تقوم على عمودين في التنظير هما: 
العلماء والمثقفون الذين قدموا الإسلام إلى الناس بصورة جديدة وثورية . 
وهكذا يبدو بشكل واضح اعتماد حامد ألغار على على المنهج الاجتماعي 
التاريخي. ومن أهم النتائج التي تجدر الإشارة إليها هي ما تقدم ذكره 
حول تأثير التفسير الثوري للإسلام في مسيرة الثورة» وسوف نتوقف في 
مراحل لاحقة من هذه الدراسة عند هذا الرأي لتقييمه واختبار مدى 


صح . 


ومن المنطلق نفسه يعتقد الباحث سعيد أمير آرجمند أن 
الأيديولوجيا والثقافة الإسلامية هي البعد الأبرز في الثورة الاسلامیت 
ويعتقد ob‏ الثورة هي نتيجة مترتبة على زوال مشروعية نظام الشاهء الأمر 
الذي كان للعلماء دور بارز فيه( . 


وفي الاطار نفسه» يمكن الإشارة إلى الكاتب اسكاتش بول الذي 
أعاد النظر في رأيه حول الثورة بعد انتصارهاء واعترف بأثر الإيديولوجيا 
والتفسیر الثوري للتشيع» وعد ذلك العنصر الدافع الأساس للثورة. 
وتشترك هاتان الدراستان في الاعتداد بدور الادلجة والتفسیر الثوري 


للتشيع وتقصران دور العلماء علي البعد العملاني من خلال التنسيق 
والتعاون بين السوق (البازار) وبين العلماء ؛ حيث أدى دفع التجار 


(1) المصدر نفسه. ص AD‏ 
(2) المصدر نفسه. ص 97. 


Arjomand, the Turban for the crown, PP. 189-191. (3) 
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للأخماس وغیرها من الأموال والوجوه الشرعية إلى العلماء إلى تحویل 
هؤلاء إلى قوة ذات نفوذ واسع. 

ولهذه النظرية مؤيدون بين الكتاب الإيرانيين!! § يرون انطباقها على 
الثورة الإسلامية» وهي بطبيعة الحالء وتبعاً للبيئة المنهجية التي تشبع 
الكاتب برؤاهاء ترى فى الثورة بنية حتمية لا محل للإرادة الإنسانية بين 
آجزائها. ۱ 

ولذلك فان اسکاتش بول في عرضه لتصوره للثورة الاسلامية يرى 
أن الحکومات تسقط أو ربما تنهار من الداخل نتيجة الضفط البنيوي 
الذي تتعرض له ولیس إثر الانشطة السياسية» وبعد اتخاذ القرار 
الإنساني باسقاطها. ويوحي بالتدقیق والتعمق في مقولة وندل فیلیبس 
المشهورة حیث یقول : (the Revolutions accure, they are not made.)‏ 
«الثورات تحدث ولا تصنع» لت هذه المقولة التي تدل بصراحة لا لبس 
فيها على ضحالة الدور الذي یعطی للإرادة الانسانية في مجریات الثورة. 
وعلی الرغم من أن اسکاتش بول آدخل على نظریاته بعض الرتوش 
والتعديلات بعد انتصار الثورة الاسلاميت إلا أنه مع ذلك لم يطرأ أي 
تغيير بنيوي وأساسي على أصل النظرية التي بقيت تستمد آسسها من 
المعين الثقافى نفسه؛ بحيث بقى يعتقد أن الثقافة والأيديولوجيا 
الاسلامية هي مجرد cee‏ مرخ Well‏ التي ولّدت الثورة. 

هذا وعلى الرغم» من اعتراف اسکاتش بول بوجود الارادة 
والوعي خلف الثورة الإسلامية» إلا أنه ینظر إلى هذا العنصر بعين بنيوية 


)1( انظر: الاتجاهات النظرية في دراسة الثورة LLY‏ باهتمام عبد الوهاب فراتي» ص 
1- $183 و Nasser haddian jasy, skocpol s theory and the Islamic i Lal‏ - 
revolution of Iran.‏ 
Farideh farrhi, state disintegrating and the urban-based revolutionary crisis:‏ - 
the Iranian case.‏ 


T. skocpol, Op. cit. p. 266. (2) 
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تستند في تحلیها للوقائع إلى ركيزة تاريخية شاملة OSs‏ وبوحي من 
هذه الرژية تجده یعلل إقبال الناس وتفاعلهم مع الثورت بالظروف 
التاريخية وبالمنزلة البنيوية للعقائد الشيعية (. ویری أن الاسلام الشيعي 
يحمل في داخله طاقة الثورة ثقافياً ونتیویا: وهو pe‏ من دور الأحزاب 
والفئات والمؤسسات الثورية» وبدل ذلك يصر على أن الثورة ترعرعت 
ونمت وانفجرت بعد ذلك نتيجة لبنى ثقافية وأيديولوجية0© . 


وفي دراسات أخرى» Oe‏ الثورة باجتماع عوامل عدة ثقافية 
وأيديولوجية» ومن أصحاب هذه الدراسات نشير هنا إلى الكاتبة نيكى 
كيدي التي تبرز العامل الاقتصادي كواحد من العوامل الحيوية في انطلاقة 
الثورة» وتشير في الوقت عينه إلى أدلجة التشيع وتأصيله (من الأصولية 
الراديكالية)» بوصفه عاملا رديفاً وموثرا إلى جانب العامل 
الاقتصادي( . 


ومن هؤلاء Lal‏ مایکل فیشر الذي یری في تقلید المعارضة 
الدينية» والرفنض لما هو قائم من سلطة دينوية» عاملا مهماً وفعالاً إلى 
جانب العوامل والموثرات السياسة والاقتصادية . وفی إطار مشابهء 
تجدر الاشارة إلى الكاتبة فريدة فرهي التي تدخل عامل الأیدیولوجیا إلى 
الإطار النظري ل اسكاتش بول وتشير إلى الدور التعبوي للمعتقد الديني 
في الثورة الإسلامية» معتقدة أهمية وتأثير تحول الأيديولوجيا الشيعية إلى 
بنية في إطار الثقافة الإيرانية الواسع؛ ولذلك تدعي أن توجيهات وأفكار 


Ibid. Pp. 267 - 268. (1)‏ 
Ibid. p. 273. (2)‏ 
Ibid. 2. 175. (3)‏ 
)4( نيكي كيدي» جذور الثورة الاسلامية في إيرانء ترجمه إلى الفارسیة: عبد الرحیم 
كواهي» ص 229- 274؛ وأیضا: 
Nikki keddie, religion society and revolution in modern iran.‏ 


Michael Fisher, fran: from religion dispute to revolution. (5) 
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قادة الثورة لم تكن مصدر الإلهام الوحيد للجماهير» بل ما دعاهم إلى 
الثورة هو البناء الثقافي للمجتمع الإيراني" ويتفق فريد هاليداي مع هذه 
الرؤية من حيث اعترافه بالدور التعبوي للإمام» وبوصفه واحداً من 
العوامل المؤثرة في الثورة . 

والخصوصية المشتركة بين أكثر هذه الدراسات حول الثورة» هی 
الاعتقاد بأن الإسلام بشكله الأصيل والموروث لم يكن هو العامل المؤثر 
في الثورة الإسلامية» بل هو التفسير الأيديولوجي للإسلام الشيعي 
وإدخال مسحة من الراديكالية عليه. والذين أنجزوا مشروع أدلجة الدين 
هم مجموعة من الشخصيات الفكرية من المثقفين الایرانیین أمثال: علي 
شريعتي جلال آل آحمد. مهدي بازكان وغيرهم» يضاف إليهم عدد من 
العلماء «المتنورين الثوریین»(. ومن هؤلاء مهران کامروا الذي يشير 
إلى بروز تيار فكري ناشط ما بين1961 و1971 سعى إلى تسييس الدين 
وإلى ردم الهوة الفاصلة بين المعارضة الدينية لنظام الشاه والمعارضة غير 
الدينية . ويعتقد بنجاح هذه المحاولة التي آنتحت نوعا من الائتلاف بين 
الطرفين أدى في نهاية الأمر إلى انتصار الثورة ونجاحها . 

ويعتقد كامروا ob‏ مصدر إلهام الناس وحثهم على الثورة» هو 


Farideh farrhi, state disintegrating and the urban-based revolutionary crisis: the (1) 
Iranian case, cooperative political studies, Pp. 249-251. 


Fred halliday. The Iranian revolution: upheaval development and religious (2) 
populism, journal of international affairs. 


)3( يشير حمید دباشي؛ في کتابه «المسسات الأيديولوجية للثورة الاسلامیة" إلى ثمانية 
أشخاص» أربعة منهم من المثقفین وأربعة من العلماء بوصفهم الایدیولوجیین الاکثر 
تأثيرً» أو فقل بوصفهم منظري الاسلام الثوري. 

)4( انظر : M. kamrava, op. cit.‏ 
للاطلاع على خلاصة الکتاب المذکور انظر : ناصر ايراني» أزمة الديمقراطية وائنتا عشرة 
مقالة آخری» ص 119- 138. 

(5) ناصر ايراني» المصدر نفسه» ص 130. 
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التفسیر الثوري للاسلام السياسي (الأدلجة) التي قدمها آمثال: جلال آل 
آحمد وعلي شريعتي» لا الاسلام التقليدي وفي تقییمه لأدوار هؤلاء یری 
كامروا أن المؤسس لأدلجة الدين هو جلال آل أحمد» وقد تبعه علی 
الخط نفسه علي شريعتي ومهدي بازركان اللذان حاولا تظهير الاسلام 
بشكل يتناسب مع القرن العشرين» ثم خطا شريعتي الخطوة الأخطر على 
هذا الصعيد وهي تغليب الطابع الثوري على الاسلام(. 


ومن هؤلاء Lad‏ حميد دبشيفي بحثه عن المؤسسات 
الأيديولوجية للثورة الإسلامية» ers‏ او ری المسلمين 
بعين عالم الاجتماع» ویخلص إلى أن أحد آهم أعمدة الثورة هو التفسير 
الجدید للدین الذي تبناه العلماء والمثقفون. ویعتقد دبشي Ob Lal‏ هذه 
الأيديولوجية الجديدة تقوم على منظومة كلامية یسمیها ب «إلهيات عدم 
الرضا». 


وأما إدموندبرغ وباول لوبك فیحملان نظرة ماركسية صرف إلى 

الموضوعء معتقدين أن هذا التحول الأيديولوجي هو أثر من آثار الدمج 

ee‏ والإسلام» وهذه الجسور التي ولت شطر الماركسية كانت 
نحو الثورة الإسلامية© . 


ومن الذين یشیرون صراحة إلى التحول الذي طرأ على الاطروحة 
الشيعية» نذكر الكاتب علي رضا شيخ الإسلامي الذي يعتقد أن 
الإصلاحات التي قام بها الشاه تركت أثرها على بنية الاجتماع الايراني؛ 


(1) المصدر نفسهء ص 131. 


Edmund Burke and Paul Lubeek, explaning social movment in two oil (2) 
exporting states, coparative studies, Pp. 661-662. 


Ali rida sheikholislami, from religious accommodation to religious revolution: (3) 
the transformation of Shi’ism, in Ali bazuazizi and Myron weiner, the state 
religious and ethnic politics: Afghanistan, Iran and Pakistan, Pp. 247-249. 
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ما al‏ إلى تحول ديني وأآيديولوجي. سمح للدین والفکر الديني بتقدیم 
أجوبة جديدة تناسب قضایا العصر . ویری أن المذهب الشيعي اکتسب 
بعداً دنیویا آعمق من ذي قبل وحصلت زحزحة في مفاهيمه؛ Mies‏ 
المسوولية الانسانية محل التوکل على الله وتحول مفهوم الشهادة من 
مفهوم ديني إلى مفهوم سياسي . وهو يرى أن هذا الإنزياح في المفاهیم 
أدى إلى اختلاف عميق بين المؤسسة الدينية التقليدية وبين دعاة هذا 
الفكر الحديد. 


ويؤكد شيخ الإسلامي أن هذا التفسير الجديد لم يكن من خارج 
المؤسسة الدينية ee‏ حيث شارك في صياغته وإنتاجه جيل من 
العلماء الشباب الوافدين إلى الحوزة العلمية من القرى والأریاف» ليحلوا 
محل الاقطاع الديني القدیم. وعلیه وبحسب زعم شيخ الاسلامي» لم 
تترك اصلاحات الشاه آثرها العمیق على المؤسسة الدينية والفکر الديني 
فحسب. بل سرت إلى الطبقة الوسطی من أهل البازار(السوق) والتجار 
الذين جذبتهم نزعة التجديد الديني هذه إلى ميدان الثورة؛ لأنهم رأوا 
فيها وسيلة لتحقيق مصالحهم(. وهو يرى أن صغار الكسبة والعمال 
الصناعيين وجدوا في الإصلاحات التي أقدم عليها الشاه ما يتعارض مع 
مصالحهم» ولما لم تكن الثورة الاشتراكية متاحة لهم أو ميسورة؛ اتجهوا 
إلى تأيبدالأيديولوجية الدينية المسَّيِّسة على أمل أن تؤمّن لهم ما يصبون 
إليه من مصالح©. وهكذا أتاح الفكر الديني الجديد للفلاحين أيضاً 
مغادرة قراهم والانتقال إلى المدن للمشاركة في الدفاع عن الدين 
الجدید» وحمل همومه . ومستند شيخ الاسلامي وأمثلته التي يشير 


Ibid. P. 243. (1) 


Ibid. P. 245. (2) 
Ibid. P. 246. (3) 
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إليهاء هي بعض آفکار علي شريعتي الذي ینسب إليه فضل التأسیس 
للثورة Sally‏ الثوري في الا سلام. 

وفي السیاق عينه» يشير حميد عنایت إلى التحول العقدي المهم 
الذي Lb‏ فى آوساط رجال الدین» ویعطی للدین والفکر الدینی الدور 
الاکبر فى وصول الثورة الاسلامية إلى أهدافها المبتغاة . وهذا التحول 
هو المراجعة التي آجرتها الحوزة العلمية والعلماء على بعض المقولات 
الدينية» مثل: مفهوم الشهادة والانتظار وما شابه. من مفاهیم لها بعد 
تحريضي على النشاط السياسي؛ ذلك أنه یعتقد بعدم وجود فکر ثوري 
في الفکر الديني التقليدي عند الشيعة الامامية قبل تلك المراجعة. 

ویطلق حمید عنايت وصف الاحيائية على النشاط العلمي الذي 
ظهر عند عدد من العلماء الذین تربوا في قم والنجف کالشهید مطهري 
وغيره» ویظهر دور الاستقلال المالي للحوزة والعلماء. ولا شك في أن 
هذه الإشارات إلى التحول الفكري في الحوزة العلمية لها صلة وثيقة بما 
نحن في صدده. الا أن ما يؤسف od‏ هو عدم غوص حميد عنایت في 
تحلیل وتتبع آبعاد وزوایا التحول الفكري الذي يشير إليه؛ فسرعان ما 
یحول طرفه إلى الحدیث عن الأبعاد الافتصادية والمالية فى الحوزة 
العلمية. ونحن وان كنا نعتقد Ob‏ استقلال الحوزة المالي ساعدها على 
الحركة» وأطلقها من قيود ضغوط الجهة الممولة. ولکن الثورة رهن 
بأمور فكرية بالدرجة الاولی» قبل أن تکون وليدة الاقتصاد والاستقلال 
المالي . وعلی أي حال. لا بد من الشهادة لحمید عنایت بنظرته الثاقبة 
وانصافه وحیاده وعدم تأثره بالاعلام المضاد للثورة» وبخاصة أنه دون 
مقالته المشار إليها آنفاً في أجواء انتصار الثورة؛ حیث كانت الدعاية 
السلبية قد بلغت آوجها والتجربة» لحداثتهاء لم تكن لتستطیع نفي تهمة 


Hamid Enayat, revolution in Iran 1979: religion as political ideology, in Noel (1) 
o’sullivan, ed., Revolutionary theory and political reality, P.197. 
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الرجعية والعودة 14 قرناً إلى الوراء» على حد ما كان یروج في تلك 
الایام. 

إذاّء هذه هی الأجواء الحاکمة على الدراسات الأجنبية حول 
الثورة. Lily‏ الدراسات التى آنجزت فى الداخل» .فقد غلب على آکثرها 
طابع السرد التاريخي» أو التأثیر بمنهجیات الخارج والنظر إلى الثورة 
الاسلامية بعين الاقتصاد. وهذا ما دعا السید الخامنشي إلى القول: 
«...إن الثورة الاسلامية من أعظم الثورات في العالم آثراً ونتائج ولکننا 
من أضعف الثوار في مقام عرض مبادئنا الفكرية ومنطلقاتنا»2 . 
هدف الدراسة : 

وفق ما تقدمت الإشارة إليه حول الدراسات التى أنجزت عن 
,5 الاسلامية» gts‏ أن تقدیم شي» جدید في هذا المیدان ضروري؛ 
oY‏ الرژية الحاکمة على آغلب الدراسات والأبحاث» رؤية اقتصادية 
اجتماعية» لا بقي للدين محلا بين العوامل والأسس التي تقوم علیها 
الثورة. وما Je‏ منها الدين فى حساباته» لا يرى له دوراً الا بوصفه 
وسيلة وذريعة ولیس تساه وازاء هذا الواقع الحاکم على آکثر 
الدراسات» نهدف في دراستنا هذه إلى تحليل دور الدين» والبحث عن 
موقعه في التمهيد للثورة والتحريض عليهاء كما في الرؤى الفكرية التي 
مهدت لما بعد الثورة؛ من خلال مراجعة أهم التيارات الفكرية التي 
ينسب لها فضل التأسيس لفكر الثورة الإسلامية» أو تدعى هی ذلك 
للفسها. ثم إن لهذه الدراسة ارتباطاً وثيقاً بحاضر الجمهورية الإسلامية 
والتیارات الحية التي ما زالت ناشطة على الساحة السياسية الایرانیف 
والتي لكل منها تصوره وتحلیله الخاص للنظام الإسلامي وولاية الفقیه . 
ومن الأهداف الفرعية التي نرمي إليهاء دحض النظریات التي تولي 


(۱) حدیث الولاية» مجموعة خطب السید الخامنئي وبیاناته» ج ۰3 ص 35. 
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الاقتصاد والاوضاع الاجتماعية دورا كبيراً على حساب دور الدین 
والمقو لات الدينية. 


الفرضية والتعریفات الاجرائية 

آشرنا في ثنايا ما تقدم إلى الرأي الذي يعتقد أصحابه ob‏ إعادة 
تفسير المفاهيم الدينية كان لها دور بارزفي التمهيد للثورة. ولما كان لكل 
من التيارين الإصلاحي والراديكالي منهجهه وطريقته الخاصة في إعادة 
التفسير code‏ كان من الطبيعي استخراج فرضیتین؛ تقضي كل منهما 
بانتساب فكر الثورة الإسلامية إلى واحد من هذين التيارين. ولكن مع 
وجود تيار ثالث هو التيار الفقهي - الولائي» تطفو على السطح فرضية 
WUE‏ مفادها: أن هذا التيار اغتنم الظروف التي كانت مؤاتية» وبخاصة 
ضعف التيارات المنافسة» وأعاد النظر في المفاهيم الدينية التي كانت 
رائجة» وأحدث تحولا في الفكر السياسي الشيعي؛ ليخلص بعد تقييمه 
للأوضاع السياسية والاجتماعية إلى أن تطبيق أحكام الإسلام في ساحة 
الاجتماع الإيراني تدعو إلى الأخذ بزمام السلطة. ومن هناء أنجز رؤية 
تقوم على الرفض الفعلي للنظام» وطرح تصور جديد على قاعدة ولاية 
الفقیه. 

وتتکون هذه الفرضية من مفاهیم آساسية هي : التحول الفكري» 
التیارات الفکرية» فکر الثورة الاسلامية» التحول السیاسی - الاجتماعی» 
ولا بد لنا من وقفة مختصرة عند كل واحد من هذه المفاهيم : ۱ 


1 - التحول الفكري - الثقافي : 


إذا آخذنا كلمة ثقافة» بما لها من سعة مفهومية تشمل العلوم؛ 
والدين» والفلسفة. والأعراف والتقالید» ونظام القیم وما شابه؛ فان 
المقصود من كلمة تحول ثقافي يرتبط UE‏ بالابعاد الخلقية والنفسية 
وبکلمة عامة بعالم المعنی والقیم المعنوية» في مقابل التحول الاجتماعي 
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الذي يرتبط بعالم الأعيان والواقع الخارجي» والموسسات الاجتماعية 
والسياسية. 


وبناء cate‏ فإن ما تشير إليه كلمة تحول فكري هو التبدل الذي 
يطرأ على النموذج أو النماذج الفكرية الحاكمة على الأذهان» والتي 
تؤدي إلى بروز تيارات فكرية جديدة. وفي هذا السياق يمكن الإشارة 
إلى ثلاثة تحولات أساسية هي : حاكمية نموذج الفكر الإسلامي» وتبدل 
الجدل السياسي من التخلف إلى الحديث عن الزوال والمصيرء وطرح 
نظرية الدولة الإسلامية. وسوف تتكشف أبعاد هذه التحولات عند 
الحديث عن التيارات الفكرية الناشطة على الساحة الإيرانية فى مرحلة ما 
بین1953 - 21978 وتجدر الاشارة إلى أن التحول الفكري هو أمر 
اختياري ناشئ عن تفكير نظري وليس معلولا لعوامل اجتماعية خارجية. 


- التیارات الفكرية 


التبارات التی سوف تعالجها دراستنا هذه ثلاثة هی : التبار 
الاصلاحي والتبار الراديكالي؛ والتبار الفقهي - الولائي. وسوف يتبين 
لنا بعد المعالجة أن دور التيارين الأول والثانی سلبی تجاه فکر الثورة 
الاسلامیة بخلاف التیار الأخبر الذي سوق نشت أنه هو صاحب هذا 
الفکر والمؤسس له. وأبرز خصائص هذه التیارات هی : أن التیار الأول 
يؤمن بالتلفيق وعدم قدرة الإسلام على تلبية بت العصر منفرد 
ويشاركه في هذا الموقف التيار الراديكالي مع الاختلاف في الجهة التي 
433 لها يد الاستعانة. وأما على صعيد العمل السياسي» فان التيار الأول 
يعمل على الاصلاح من داخل النظام وضمن إطار الدستورء بينما یمن 
الثانی بضرورة التغيير الشامل. وأما التبار الثالثء فهو أولاً يؤمن Ob‏ 
الإسلام بنفسه صالح لحل مشكلات الإنسان المعاصر» واستخراج نظرية 
للحكم والسلطة والاقتصاد منه دون حاجة إلى تحميله آفکارا دخيلة 
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عليه . وثانياً یومن هذا التيار بأن باب الاصلاح من داخل النظام مسدودء 


والحل الوحید هو اسقاط النظام القائم واستبداله بنظام مبني على سس 
فكرية وسياسية مختلفة. 


3- فکر الثورة الإسلامية. 


ما نرمي إليه عندما نطلق مصطلح فکر الثورة الاسلامیة. هو 
حاصل منظومة فكرية جامعة مبنية على التأمل الفكري والنظري في 
آوضاع الاجتماع الانساني» من باب الفکر والفلسفة لا من باب ple‏ 
الاجتماع ویتأسس هذا الفکر على دعامتین إحداهما إسقاط النظام 
والأخری التأسیس لمرحلة ما بعده. 


oY pull 4‏ السياسية ‏ الاجتماعية 


نقصد بالتحولات السياسية - الاجتماعية المتغیرات التی عصفت 
بالمجتمع الإيراني في الفترة التي تغطيها هذه الدراسة وأبرز التحولات 
التى دعت أو سمحت بإعلان الثورة هى : اكتمال عقد السيطرة الأمريكية 
على إيران» حالة الانحطاط الديني وبُعد المسلمين إلى حد كبير عن القيم 
الاسلامیة» ووفاة السيد البروجردي» وإعلان مرجعية الامام الخميني» 
وأخيراً انتفاضة 1963 وما رافقها من أحداث. 


بنية البحث : 

حاولنا في هذه الدراسة وبالنظر إلى الفرضية المشار إليهاء تتبع 
التيارات الفكرية في إيران» وجمع المعطيات و المعلومات التي تعبر عن 
البنية الفكرية لكل من التيارات المشار إليهاء واستقينا معلوماتنا من 
مصادر مكتبية لما لهذه الدراسة وفرضيتها من طابع فكري نظري. 

وقد تم تنظيم الدراسة في أربعة فصول» خصصنا الفصل الأول 
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منها للجانب النظري » وعالجنا فيه نظریات gl‏ )63 ومناشیم pul‏ لات 
الاجتماعية بحسب كل واحدة من هذه النظريات. 

وفى الفصل الثانى عالجنا التيارات التى كانت فاعلة فى الساحة 
الإيرانية قبل عام ۰1953 أهمها التيار العلماني والتيار القومي. وأشرنا إلى 
نظرتهما إلى مشكلة المجتمع الإيراني» وسعيهما لحل هذه المشكلة وفق 
الإطار الذي يؤمنان به ويعملان داخله. وما تجدر الإشارة إليه هو أن هذه 
الفترة لم تعرف حدیثاً عن الثورة أو تنظيراً لها. وفي الفصلين الثالث 
والرابع عالجنا التيارات التي ادعي لها أو ادعت أنها المؤسسة لفكر الثورة 
الإسلامية. وأخيراً خصّصنا الخاتمة لأبرز ما خلصنا إليه من نتائج» بعد 
البحث والتحقق من صدق الفرضية التي انطلقنا منها. 
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الفصل الأول 


المباحث النظرية والمعرفية 


المقالة الأولى : الثورة والتحولات الاجتماعية . 
المقالة الثانية : منشأ التحولات الاجتماعية وسبها . 
المقالة الثالثة : المبادیع الفكرية والمنطلقات النظرية للثورة. 


الفصل الأول 


المباحث النظرية والمعرفية 


المقدمة 


لكل بحث علمي منهجه وإطاره النظري الذي يحدد وسائل 
وأدوات تقييمه. ونحن ننطلق في دراستنا هذه من تصور منهجي يقضي 
باستناد الثورة الإسلامية إلى مجموعة من المبادىء الفكرية النظرية . وقد 
تقدم آنفاً أنه لا وجود لثورة من دون فكر. وسوف نتخذ من هذه 
المنهجية فرضية لبحثنا هذاء وقد اخترنا هذه الفرضية وفق إطار نظري 
واضح ليؤدي إثباتها إلى المساعدة في جمع المعطيات وتحليلها والحكم 
عليها. 

وتتجلى أهمية هذه المسألة عندما نلاحظ واقع الأبحاث التي دارت 
وتدور حول الثورة» فإنها جميعا تفتقد هذا الإطار النظري الجامع. ومن 
هناء عجز أكثرها عن تحليل الثورة كواقعة اجتماعية» والنظر إليها من 
زواياها وأبعادها المختلفة. وكان هذا الأمر من بين الدواعي التي أملت 
علينا اختيار إطار نظري لم يسبق أن طرح في بحب آخر. 


وعلى الرغم من جدة هذا الإطار النظري الذي اخترناه» وكونه غير 
مسبوق. فإنه يتمتع بخصائص تؤهّله للبحث حول الثورة وتحليل أسبابها 
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ومنطلقاتها الفکریة» لما فيه من قوة ومتانة من جهة» ولاعتماده على 
مصادر «ذاتیه» و«اسلامیة» ولمناسبته للموضوع من جهة ثانية. وهذه 
الخصائص جميعاً مفقودة في الکثیر من الأطر النظرية المعتمدة في سائر 
الأعمال البحثية. 

سوف نعالج في هذا الفصل ثلاثة محاور في إطارنا النظري هذاء 
وهي : 

- المحور الأول : الثورة والتحولات الاجتماعية . 

- المحور الثاني : منشأ التحولات الاجتماعية . 

- المحور الثالث : الأساس الفكري والنظري للثورة. 


المقالة الأولی : الثورة والتحولات الاجتماعية 

الثورة من الموضوعات التفليدية التي عولجت في دراسات 
الاجتماع الانساني۲. وعلی الرغم من کون هذا المفهوم من المفاهيم 
eel SY‏ رال lea‏ بهاله قات من لقنو وید 
الطین بلة استخدامه على غموضه في علوم عدة. 

والمفردة الفارسية الدالة على هذا المفهوم هي كلمة «انقلاب» 
وهي تدل على التبدل والانتقال من حال إلى حال» وعلی التغییر 
الشامل» وربما كانت في الأصل مستوردة من علم الفلك؛ حيث تعني 
في ما تعنیه الحركة الداثرية الکاملة للکواکب والنجوم» بل والمنظمة 
المقوننة آیضا. وقد ظلت معادلات هذه الكلمة فى اللغات اللاتينية 
تستخدم في هذا المعنی أي التغییر الشامل حتی القرن السایع عشر(*. 

ويعد آرسطو آول من آسس للمذهب الواقعي في دراسة الثورة 
وهو آول المفکرین الذین آدرجوا موضوع التشظي والاضمحلال 
الاجتماعي» في إطار نظرية التغییر السياسي الكلي ودرسها في قالب 
الاجتماع الإنساني. وهو ينظر إلى الثورة بوصفها ظاهرة طبيعية لا 
يمكن اجتنابها؛ حيث هی حلقة من سلسلة دوران طبیعی . وقد بقی هذا 
التصور سائداً ومقبولاً حتی القرن السابع عشرء ومذ ذاك فصاعداً اكتسب 
هذا المفهوم لوناً سياسياً» ولکنه مع ذلك لم يعد جزءاً من حركة دوران 
مستمر عند أكثر الذين عالجوا هذا المفهوم ونظروا له. 


Michel freeman, revolution as a subject of science, in noel © sullivan, ed. (1) 
revolutionary theory and political reality, p. 27. 


Noel o sullivan, an introductory essay: revolution and modernity, in noel o (2) 
Sullivan, op. cit, p. 3. 


Perz zagorin, theories of revolution in contemporary historiography, in (3) 
political quarterly, p. 26. 


)4( بیتر کال ورت. الثورق ترجمه إلى الفارسية : آبو الفضل صادق بور. ص 3234 
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بعيداً عن الجدال في مفهوم الثورة ومصدر هذا المصطلح. فهو 
یستخدم في أيامنا هذه في مجالات عدة في معنی التحول والتغيير 
الشامل» ويفيد معنى بعيداً عن المعنى الذي استعيرت منه كلمة «انقلاب» 
في الفارسية» وهو مجال علم الفلك وحركات الكواكب السيارة. إن 
الثورة في مفهومها الاجتماعي تمثل وتشير إلى تغيبر شامل وجذري في 
البنى السياسية والاجتماعية بشكل مفاجیء» ومن خلال استخدام 
العنف؛ وحيث إن هذا المصطلح يستخدم في معنى الفعل المتعدي ولو 
بالواسطة (ثار على . ..) فهو فعل إرادي. 


ویشتمل مفهوم الثورة علی بعد تقديسي ونوع من التكامل 
والتعالي» وبما أنه تکامل ففیه شيء من النفي لحالة سابقة. ومن هناء 
فاننا نجد الشهید مرتضی مطهري یعرف الثورة بآنها: «تخریب وضع قائم 
بشکل واع وارادي لاستبداله بوضع أفضل» أو هي «قلب وضع حاکم 
ومسیطر لاحلال نظام متعال talons‏ وعلی الرغم من هذه الصورة التي 
برسمها مطهري للثورة» فهو يرى أنه لا يمكن اختصار الثورة في بعدها 
الاجتماعي» بل يضاف إلى هذا البعد أن لها جذوراً في الفطرة والطبع 
الإنسائم @ ١‏ 
2 ي ۰ 


Ul,‏ صاموئيل هنتغتون» الكاتب الأمريكي المعاصر المعروف؛ 
فهو یعرف الثورة بقوله: «تحول سريع وبنيوي عنيف في القيم والأساطير 
الحاكمة على مجتمع ماء يصيب كذلك المؤسسات السياسية » والبنى 
والهيئات الاجتماعية» ويؤدي إلى تغيير في القيادة وفي الفعل السياسي 


)0( مرتضى مطهري» حول الثورة» ص 86 - 87. 
)2( المصدر نفسه» ص 90. 
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ووجهته"۲۳. ویمیز في الوقت عينه بين الثورة وبين غیرها من حالات 
عدم الاستقرار السياسي مثل الانقلابات آو حروب الاستقلال آو الفوضی 
الاجتماعية. 

وفي ت تحلیل سریع لتعريف هنتغتون لظاهرة الثورة» نری آنها تمثل 
one‏ حالة خاصة نادرة( أضف إلى ذلك أنه یدخل فى تعریف الثورة 
مجموعة من العناصر الأيديولوجية والاجتماعیة» ولا يرى انحصارها 
بانتقال السلطة من جهة أو طرف إلى طرفي آخر(. 


Ll‏ اسکوتش ول» فهو يميز بين الثورة السياسية والثورة 
الاجتماعية» ويرى أن مفهوم الثورة السياسية يصدق حتى في حالة 
انحصار التغيير بالسلطة وبقاء سائر البنى الاجتماعية على حالهاء من دون 
أن يمسها أي تغيير. وأما في الثورات الاجتماعية» فما يحصل هو تبدل 
كل من البنى الاجتماعية والسلطة الحاكمة. ومن هناء فهو يرى أن مفهوم 
الثورة الاجتماعية يتضمن معنى التحول السریع والجذري في السلطة 
الحاكمة وبنية الطبقات الاجتماعية» وتزلزلها وينقلب عاليها سافلهاء على 
أن يكون هذا الحراك عنيفاً وسريى . 


ويقع هذا الكلام على الضفة الأخرى من الرأي الأكثر قبولاً 
وانتشاراً بين المفكرين وفلاسفة السياسة الذين يحصرون دائرة مفهوم 
الثورة ضمن حدود السياسة فقط 87 . 


ویمکن اعتبار اسکوتش ول من المفکرین الذین یعتقدون بقدرة 


(1) صاموئیل هنتغتون. الاستقرار السياسي في المجتمعات المتغيرة ترجمه إلى الفارسية : 
مج ثلاني » ص 385. 

Stan tylor, sociall science and revolutions, Pp. 120-121. (2) 

(3) حسین بشيرية» الثورة والتعبئة السياسية» ص 3. 

(4) تد اسکوتش بول. الدول والثورات الاجتماعية» ص 21. 

Stan tylor, op. cit, p. 43. (5) 
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الثورة على رسم مصير الأمم ومسارها. وبالتالي» فان عدداً قلیلاً من 
التحولات السياسية تتولی قلب صفحة من صفحات التاریخ لتفتح 
آخری. ووفق هذه الرژية لا یکون کل تحول سياسي ثورة» بل لا تدرج 
الثورة في مدارج التحقق وعالم الواقع الا من خلال التنمية الاقتصادية؛ 
كما من خلال الأیدیولوجیات التي تحمل رژية مختلفة إلى الواقع 
الااجتماعي. 


ب - الثورة بوصفها مفهوماً سياسيا : 

من زاوية السياسة تعد الثورة تبدلاً يطرأ على المؤسسة السياسية 
والنظام السياسي ورموز السلطة والحاكمية . وعلى هذا الأساس» يرى 
gk.‏ تايلور (Stan Tylor)‏ أن الثورة هى محاولة إدخال تعديل على 
المؤسسة السياسية الحاکمة وعلی تاد المشكلة للنظام القائم أو 
هي تحول یصیب السياسة وأسلوب [دارة الحك © . 


وفي محاولة قام بها توماس غرین (Thomas Green)‏ لتلخیص 
مجموعة من النظریات في تعریف الثورة من زاوية سياسية» یری : «آن 
الثورة هي تغيير يصيب الدولة والسلطة الحاکمة في: الاشخاص. 
والبنية» والأسطورة المسيطرة والفعالیات والأنشطة. وهذا التغییر يتم 
بطرق لا يقرها القانون» وتكون دائماً مقترنة بممارسات عنفية» أو 
تهديد باللجوء إلى العنف ضد النخب الحاكمة أو عامة الناس أو 
کلیهما»(2. 


وفي تعریف آخر للئورة من زاوية السياسة» نلاحظ أن الثورة هي : 
)1( منونشهر محمدي» مصدر سابق» ص 27. 


Tylor, op.cit, p114. (2) 


Thomas green, comparative revolutionary movement, P. 13. (3) 
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الحاكمة الفعلیة(. 


وهكذاء إذا آردنا تصنیف استخدامات مفهوم الثورة» فلا بد من 
القول : إن الباحثین في العلوم السياسية یستخدمون هذا المفهوم في 
OYE‏ عدة وصور مختلفة» فمنهم من یستخدمه بطريقة عامة للدلالة 
على العنف السياسي أو الفعل الجمعي" ويشير هذا الاستخدام لمفهوم 
الثورة إلى ضيق في دائرة دلالته. ویحوله إلى معنی غير مستقل. ف 
روبرت غار مثلا: يدرج مفهوم الثورة ضمن إطار العنف السياسي 
ويقدم لها تعريفا خاصاء هو: «التغییر السياسي الاجتماعي المقترن 
بالعنف»(" . 


وثمة استخدام مختلف لهذا المفهوم تتسع داثرته لتشمل کل تغيير 
اجتماعي سياسي يطرأ على اجتماع إنساني ما. ومن مستخدمیه آرثر باوج 
الذي Gy‏ أن الثورة هي: «کل محاولة ناجحة أو غير ناجحة لاحداث 
تغيير في بنية المجتمع تنتهج العنف وسيلة للتغییر۲۹. ولا یخفی أن مثل 
هذه الرژية إلى الثورة هي فضفاضة وتشمل كل محاولات التغییر 
الاجتماعي السياسي. 


وفي مقابل ce pa‏ هناك من يقصر مفهوم الثورة على التحولاات 
التاريخية الاساسية التي ینتشر رذاذ التغيير فیها» ليصيب القیم والمفاهيم 
الاجتماعية ولا يكتفي باحداث التغییر على مستوی السلطة السياسية 


Rod Aya, theories of revolution reconsidering: contrasting models of collective (1) 
violence, theory and society, P.43. 


)2( حسين بشيرية » مصدر سایق المقدمة. 


Yed Robert Gurr, why men rebel?, princeton, princeton un. Press, 1970, (3) 
quoted by: freeman. Op. cit, p.28. 


)4( تشالرز جانسون؛ التحول الثوري : دراسة نظرية الثورة» ترجمة حمیرا سباسي» ص17. 
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bass‏ وبالتالي» ينحصر مفهوم الثورة عند هؤلاء بالأحداث التي تقلب 
صفحة من صفحات التاریخ لتفتح صفحة جديدة في کتابه. 


ج - تعریف الثورة على ضوء خصائصها : 


ومن بين الأساليب المعتمدة لشرح مصطلح الثورة» هي ملاحظة 
أهم عناصرها وأبرزهاء والتركيز عليه. وذلك العنصر هو التغير والتحول 
الذي تحدثه الثورة على الصعيد الاجتماعي» ومن ثم إبراز خصائص هذا 
التحول الاجتماعي للتمییز ty‏ وبين غیره من التحولات الاجتماعية . 
وحسين بشيرية واحد من الباحثين الذين درسوا الثورة؛ حيث یعرفها في 
كتابه: «الثورة والتعبئة السیاسیة»: بأنها تحول سياسي(» ثم يردف 
قائلا: نها نوع خاص من التحول السياسي(" ليختم بالقول: إنها نوع 
خاص ومتميز جداً من الصراع السياسي( . 

ومن هؤلاء أيضاً منوتشهر محمدي في كتابه: «الثورة الإسلامية 
تحليل ودراسة؛. حيث يرى أن الثورات هي نوع خاص من التحولاات 
السياسية الاجتماعية . وأخيراً يرى آية الله مصباح يزدي أن الثورة 

والمفهوم الذي نقبله للثورة هو هذا المفهوم الأخير» أي النظر إلى 
الثورة من زاوية التحول والتطور الذي يطبع النظام الاجتماعي بطابعه . 
وعندما نلاحظ طريقة التنظير للاجتماع السياسي المطلوب لأي مجتمع 


(1) منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص 28. 

(2) حسين بشيرية» مصدر سابق» ص 1. 

(3) المصدر نفسه. ص5. 

(4) المصدر نقسه المقدمة. 

(5) محمدي مصدر سابق» ص 20. 

)6( محمد تقي مصباح يزوي» المجتمع والتاريخ من وجهة نظر القرآن» ص 369. 
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من المجتمعات نجد أن الذين یخططون لنموذج اجتماعي ما یتوقعون له 
تطوراً» ویقترحون طريقة هذا التطور. وعلی أي حالء ما نقصده من 
التحول هو حالة اختلال النظام القائم واهتزاز ثباته» ولا يغيب عن JU!‏ 
أنه ليس کل تحول يطرأ على الاجتماع السياسي يعد ثورة» بل هناك نوع 
خاص من التحولات ينطبق عليه مفهوم الثورة دون غيره من التحولاات 
المجردة عن تلك الشروط. 

إذأ» ما یجعل التطور أو التحول ثورة هو الخصائص التي 
یتصف بهاء ولتحدید هذه الخصائص SUT‏ مهمة على تعریف مفهوم 
الثورة. وقد اختلف الکتاب والباحثون في حصر هذه الخصائص 
واستعراضها فحسین بشيرية We‏ يذكر مجموعة من الخصائص على 
النحو الات : 

تمتاز الثورة في نظره بأنها مواجهة عنفية وصراع طويل نسبياً 
لانتزاع السلطة من جهة» والامساك بزمامها. ويژدي نجاح هذه المحاولة 
إلى تحولات تطبع بنى المجتمع والسلطة والمسسات الحاکمة بطابع 
مختلف . ومن الخصائص التي تميز الثورة بحسبهء أنها تتوقف على 
مشاركة أكبر عددٍ ممكن من الجماهيرء ومن لوازم هذه الخصوصية 
وجود قيادة تحرك الجمهور وتحرضه على العصيان» وأيديولوجيا للتعبئة 
والاستنهاض. والخصوصية الأخيرة هي أن الجماعات الثورية تكون 
غالباً من خارج السلطة القائمة» وتنتهي بمساعدة الشعب على إسقاط 
النظام القائم واستبداله. 

ويذكر آية الله محمد تقي مصباح يزوي أن من أهم خصائص الثورة 
هي أنها ليست من التحولات المفاجئة» بل هي حاصل مجموعة من 
الافعال وردود الأفعال التي تؤدي إلى انفجار الثور» والخصوصية الثانية 


)1( حسین بشیریه» مصدر سابق» ص 58. 
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هي الهدف أو مجموعة الأهداف التي ay gl on‏ لتحقيقها . وبالتالي» 
فإن الثورة ليست مجرد تغيير مفاجىء يبدل حالة الثبات في المجتمع 
1 ۲ 1 

بشکل مفاجیء(. 


ويشير منوتشهر محمدي إلى مجموعة من الخصائص » هي : 
الجماهيرية» والعنف» وتغییر القیم الحاکمة» والسرعة في تبدل النظام 
الحاكم. ولا يشير في تعريفه للثورة إلى العلل والأسباب والنتائج 

(2) aX 
والائار"".‎ 


وأخيرا يرى حسين بشيرية أن wal‏ خصائص الثورة. هي : کونها 
صراعاً line‏ على السلطة بين طرفين» هما: السلطة الحاکمة» وبين جهة 
من خارج المژسسات السياسية القائمة تستطیم تعبتة الناس وتحریضهم 
على استلام السلطة إن کتب لهذه المحاولة النجاح لگ و 
خصائص الثورة التي یذکرها حسین بشيرية أي إشارة إلى الأسباب 
والنتائج المترتبة على الثورة سوی الاشارة إلى انتقال السلطة من جهة إلى 
آخری. 


المقالة الثانية : منشأ التحولات الاجتماعية 


بحثنا في المقالة السابقة في مفهوم الثورة والتحولات الاجتماعية 
التي تمثل آهم خصائصها. وآشرنا إلى الرأي الذي یحاول تعریف الثورة 
بخصائصها وعناصرها المميزة لها عن غیرها. ومن بين العناصر التي 
یمکن الاشارة إليهاء العلل والاسباب التي تولّد الثورة» وتمیز بالتالي بين 
الثورة وغيرها من الظواهر الاجتماعية السياسية. 


)1( محمد تقي مصباح يزوي» ص 347 
)2( منوتشهر محمدي» مصدر سابق » ص 344. 
)3( حسین بشيرية» مصدر سابق» ص 9. 


52 


وفی هذه المقالة سوف نحاول الاجابة عن مجموعة من الأسئلة 
التی تدور حول التحولات الاجتماعیة: ما هی الأسباب التی یمکن 
خصائص هذه العلة ومواصفاتها؟ وإذا كان آمر أو ظاهرة اجتماعية ما 
معلولة لظاهرة وهي بدورها علة لشيء آخر؛ فما هي العلة؟ هل الظاهرة 
الأولى أم علة الظاهرة الأولی هي العلة الحقیقة؟ وهل يمكن تعلیل الثورة 
بالمجتمع وبناه؟ وماذا عن الفرد والحالات النفسية التي تطرأ علیه؟ 

وبين يدي هذه الأسئلة جميعاًء لا بد من مقدمات تفتح آفاق 
الإجابة» وتمهد سبل الوصول إليها؛ فلا بد من فهم العلة في المصطلح 
الفلسفي» ثم محاولة مقارنة هذا الفهم الفلسفي للعلة على ساحة 
الاجتماع الإنساني. ولا بد كذلك من تحديد من هو الأصيل : المجتمع 
أم الفرد؟ وما المجتمع إلا اعتبار ومفهوم انتزاعي؟ 

وهناء نجد أنفسنا عند مفترق يبدو أنه سوف يدعونا إلى الاعتراف 
والإقرار» ob‏ الإنسان الفرد عندما يحضر في هذه المجالات لا بحضر 
ey,‏ دا منوتر | ومد خاو بل يحضر بروحه وأهدافه ومثله العليا 
وأفكاره التى يسعى إلى تجسيدها. 
أ العلة والعلية 

عند التساؤل عن أي ceed‏ يمكن الإشارة إلى ثلائة أسئلة أساسية 
هي: السؤال عن علة الشيء وسببه() والسؤال عن الثورة بما آنها حدث 
اجتماعي والبحث في أسبابها أسبابها وعللهاء والسؤال عن علل غيرها 
من الأحداث التي تحتاج نشأتها وانطلاقتها إلى تفسير علمي؛ ومن 
(1) محسن غرویان» مدخل إلى كتاب تعليم الفلسفة للأستاذ مصباح يزدي» ص AT‏ 
(2) فرادريك تشارلز کالستون» تاريخ الفلسفة ترجمه إلى الفارسية أمير جلال الدين أعلم 


وآخرون» ص 357. 
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cla‏ کان الموضوع المحوري في الجیل الثالث من نظریات الثورة هو 
الاجابة عن سؤال: «لماذا تحدث الثورة؟»() 

العلة والمعلول وجهان لعملة واحدة كما يقال. ولسنا بحاجة إلى 
توضیح هذین المفهومین لقربهما من البداهة في وضوحهماء ولکن من 
باب الالتزام بما لا يلزم نقول: إن العلة والمعلول مفهومان بینهما صلة 
اشتقاق في الاسم كما أن بينهما صلة أوثق في عالم الوجود؛ وذلك أنه 
إذا أخذنا أي شيء مادي أو معنوي له ثبوت في عالم الواقع» ولاحظنا 
توقف وجوده وتعلقه بوجود شيءٍ آخرء وبعبارة أخرى : عندما نجد شيئا 
ما مستقلاً عن شيءٍ آخر» والآخر محتاج إليه ومرتبط به» فإننا نسمي 
المستقل علة» والمحتاج والمتوقف في جوده على غيره معلول . 

ومن خلال العلاقة الوجودية بين العلة والمعلول ينتزع العقل 
ا العلية الذي هو بمعناه العام عبارة عن توقف وجود على وجود 
Oi‏ وعلی أي حال» ليس البحث عن العلل آمراً فلسفياً محضاء كما 
يبدو في النظرة الأولية» بل إن العلوم جميعاً والعلماء جميعاً یحثون كل 
في ميدان تخصصه عن علل بعض الأحداث والوقائع. فالطب مثلا 
يبحث عن fle‏ الأمراض» وعلم الاجتماع يبحث عن fle‏ الظواهر 
الاجتماعية وهكذا.... ومن هناء كان قانون العلية مسلمة ومصادرة 
أولية في العلوم Oar‏ 


1- أقسام العلة : 


تنقسم العلة وفق أسس مختلفة إلى علة تامة وعلة ناقصة. فالعلة 


Stan Tylor, op. cit, p15 (1) 
.148 محسن غرويان» مصدر سابق‎ )2( 

(3) محسن غرویان ص 147. 

(4) المصدر نفسه» ص 144. 
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التامة هي ما يلزم من وجوده وجود المعلول من دون حاجة إلى وجود 
شىء آخر. أما العلة الناقصةء فهى ما يتوقف وجود المعلول على 
وجودهاء ولكن لا يوجد بعد وجودها مباشرة» بل يحتاج إلى شيءٍ آخر 

ويتضح مما تقدمء أن العلاقة بين العلة بقسميها والمعلول علاقة 
تلازم وتوقف» والفارق الأساس بين العلة التامة والعلة الناقصة. هو أن 
وجودها وجود المعلول. وفي الحالتين» وتبعاً لعلاقة التوقف والتلازم 
لا یتصور وجود المعلول قبل وجود العلة سواء كانت تامة أم ناقصة. 
ویعبر الفلاسفة عن هذا المعنی بقولهم العلة متقدمة على المعلول في 
الزمان والرتبة؛ OY‏ تقدم المعلول على العلة يعني عدم حاجته إليهاء 
ومذا مناف لقانون العلية المفترض © . 

وتنقسم العلة وفق آساس آخر للقسمة إلى: علة مباشرة وعلة غير 
مباشرة . فالعلة المباشرة هي التي یتوقف المعلول علیها مباشرة» وأما 
العلة غير المباشرة أو البعيدة كما يسميها بعضهم. فهي العلة التي بینها 
وبين المعلول وسائط وعلل آخری. أو فقل هي علة علة المعلول. 

وأحياناً تقسم العلة إلى علة منحصرة وعلة غير منحصرة» ویقصد 
بالأولى ما كان بينها وبين المعلول علاقة لا توجد بينه وبين شيء آخر؛ 
أي عندما لا يكون للمعلول سوى علة واحدة. وأما العلة غير المنحصرة 
فهي العلة التي يمكن أن يحل محلها شيءٌ آخر ويغني عنها لوجود 
PS sla‏ 
)1( المصدر نفسه» ص 148 
(2) المصدر نفسه ص172. 


(3) المصدر نفسه. ص 150. 
(4) المصدر نفسه» ص 150. 
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وما يميز العلة المنحصرة عن غیرها هو أن علاقة التلازم بینها وبين 
معلولها علاقة تلازم من الطرفین؛ أي آننا نکتشف من وجودها وجود 
المعلول ومن وجود المعلول وجودها. ولکن عندما یکون للعلة بدیل 
فان وجود المعلول لا یکشف بالضرورة عن وجود علة خاصة له. بل 
يدل على وجود dle‏ مرددة بين مصادیق alle‏ المحتملة غير المنحصرة. 
وهذا هو المراد من علاقة التلازم من طرف واحد في العلة غير 
المنحصرة. في مقابل التلازم التام من الطرفین في حالة العلة 
الخ 

وتنقسم العلة إلى علة موجدة وعلة معدةء فالعلة الموجدة هي التي 
تفيض على المعلول وجوده؛ بحيث يرتبط وجوده بوجودها وبقاژه 
ببقائها. وأما العلة المعدة فهي التي تهیّیء وتمهد الظروف لیستمد 
المعلول وجوده من مصدر آخر؛ ولذلك نجده یبقی حتی بعد زوالها 
(ومثال الاخيرة الاب بالنسبة للابن» of‏ بقاء المعلول لا يرتبط ببقائه). 
ويسمي الفلاسفة العلة الموجدة بالعلة الحقيقية© . 


وثمة تقسیم مشهور للعلة هو تقسیمها إلى: مادیف» صوريةء 
وفاعلية» وغائية . فاالعلة المادية هي العلة التي تدخل في قوام المعلول 
وتمثل مادته الأولی التي يتألف منها. والعلة الصورية هي حالة الفعلية 
التى یتلبس بها المعلول بعد أن تعطیه العلة الفاعلية حالته الراهنة. 
وتشترك العلة الصورية مع العلة المادية في التسمية بالعلل الداخلية أو 
علل القواه© . 

والعلة الفاعلية هي العلة التي يستند وجود المعلول إليها أو التي 


(1) المصدر نفسه» ص 170- 171. 
(2) المصدر نفسه ص151. 
(3) المصدر نفسهء الصفحة نفسها. 
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تفيض على المعلول وجوده. وعندما نتحدث عن العلة الفاعلية في عالم 
الطبيعة نقصد بها منشأ الحركة لا منشأ الوجود؛ حيث إن الفواعل 
الطبيعية هى أسباب للحركة والتغير» وليست أسباباً مفيضة للوجود. 
فإفاضة الوجود فعل إلهي والعلل الطبيعية محركة وليست موجدة. والعلة 
الغائية هي الدافع الذي من أجله تقوم العلة الفاعلية بفعلها. وتسمى العلة 
الفاعلية والعلة الغائية We‏ خارجیة( بالنظر إلى عدم كونهما جزءاً من 
المعلول(. 

ولتوضیح مفهوم العلة الغائية نقول: إن كل فاعل يقدم على فعل 
يحمل تصوراً عن الهدف الذي يريد الوصول إليه من خلال فعله. وهذا 
التصور للهدف سایق على تحقق المعلول» وهو الذي يدفع الفاعل إلى 
القيام بفعله ولذلك يسمى دافعاً. وهذه الخصوصية موجودة في كل فعل 
اختياري يقدم عليه الفاعل المختار العاقل» أضف إلى ذلك أن هذا الدافع 
يكون عبارة عن مصلحة واقعية أو موهومة يسعى الفاعل لتحقيقها . 
2 الثورة وقانون العلية : 

بعد ما تقدم مفهوم العلیة» يمكن الاستفادة من تلك المفاهیم 
لتطبیقها على الظواهر الاجتماعية کالتحولات التي تطرأ على الأجهزة 
السياسية الاجتماعية والثورة وغیرها من الظواهر للقول إنها خاضعة 
لقانون العلية؛ وذلك آنها محكومة لقوانین ثابتة» بل لها جذور تربطها 
بعالم التکوین الخاضع من دون شك لقانون العلة والمعلول". 

LSS‏ أن كل ظاهرة من ظواهر عالم التکوین محکومة بقانون العلة 
)1( المصدر نقسه» ص 151- 152. 
(2) المصدر نفسه. ص 150. 


(3) المصدر نضه» ص 198- 199. 
)4( محمد تقي مصباح يزدي» مصدر سابق» ص 137- 138. 
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والمعلرل کل Saige)‏ الامشاعية لتاق ریاد عنما رف 
بأنها أمور واقعية وليست افتراضات محضة . وبالتالي لا یمکن ولا يصح 
إخراجها من دائرة هذا القانون التكويني الشامل. 


وبناءٌ على التمییز بين نوعين من العلة: تامة وناقصة» عندما نبحث 
عن علة الثورة نكون بصدد البحث عن العلة الناقصة؛ لصعوبة pod‏ 
الأحداث والوقائع الاجتماعية بل الإنسانية بعامل واحدء حيث إن نظرية 
العامل الواحد أثبتت فشلها في تبرير كثير من الظواهر الإنسانية حتى ذات 
الطابع المادي. وعلى الرغم من إمكان إرجاع مجموعة من العلل الناقصة 
إلى علة بعيدة» الا أنه يمكن غض النظر عن العلة المنحصرة البعيدة 
والبحث عن العلل القريبة للظواهر المراد تفسيرها. وبناءً على ذلك فان 
كل ظاهرة اجتماعية يمكن إرجاعها إلى القصد والنية أوالرغبة» والعمل 
والجهد الذي يبذله أفراد المجتمع جميعاً أو آغلبهم. وبعبارة أخرى: 
يمكن إسناد الظواهر الاجتماعية وإرجاعها إلى وعي الناس وإرادتهم 
للتغيبر شاملاً كان أم ape‏ 


ولا يمكن أن ت تتحقق أي ظاهرة اجتماعية من دون علة تام ولكن 
في مثل هذا البحث تثر نب على التقنيش هن العلة الناقصة فراند جمة؛ 
لأنه باستطاعتنا القول من دون تردد: : لو لم تت تتحقق العلة الناقصة؛ أي 
جزء العلة التامة» لما تحققت الظاهرة الاجتماعية مورد البحث. أضف 
إلى ذلك ما آشرنا اليه من تقدم العلة التامة» بل أجزاء العلة على 
المعلول. ومن هناء سوف نعمد إلى البحث عن المباني الفكرية والنظرية 
وه توف مها glee Ag pe‏ مت py Ged‏ 
الفكرية لما اشتعلت جذوة الثورة. 


)1( محمد تقي مصباح يزدي » المجنمع والتاریخ . ص 340- 
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ویمکن عد هذه الاسس علة ذات بدیل أو حلقة من سلسلة علل 
عدة اجتمعت فولدت الثورة» واننا وان كنا نعترف بصعوبة» بل ریما 
بعدم إمكان القبض على علة منحصرة تامة للثورة» ولکننا في الوقت عینه 
نجزم Ob‏ الثورة معلول لمجموعة من العناصر منها آسسها ومبانيها 
الفكرية. 


وكذلك إذا حولنا البحث من العلل الموجدة إلى العلل المعدة 
والممهدة» فمن اليسير إثبات دعوى أن العواطف والأحاسيس التي 
تعتمل في قلوب الأمة وضمائرها هي التي تدفعهم نحو الحراك» ومد 
الثورة بالوقود اللازم للوصول بها إلى غاياتها المرجوة. 

وفي السياق نفسه» يمكن الإشارة إلى الأفكار والإرادة الإنسانية 
وتطبيق مفهوم العلة المادية والصورية والفاعلية والغائية عليها؛ وذلك أن 
مادة الثورة وصورتها والتحولاات الاجتماعية كل ذلك مستودع في 
الأذهان البشرية» والفاعل المحرك للثورة هو الانسان نفسه أيضاًء 
والثورة بلا شك عمل هادف تراد منه مجموعة غايات هي العلة الغائية. 

ومن بين هذه العناصر لا بد من الإصرار على دور الفاعل الإنساني 
الذي يقوم بفعل الثورة بوعي كامل وإرادة حرة. 

وإذا اعتبرنا الثورة واحدة من الأحداث المهمة التى تترك أثرها على 
حياة الفرد والمجتمع» أو على حد تعبير الشهيد محمد باقر الصدر: إذا 
كانت الثورة عملا تاريخياً خاضعاً لسنن التاريخ وقوانينه فلا بد من توفر 
عناصر ثلاثة فيها: 
ب لا بد من غاية محددة لها» وهدف تسعی للوصول إليه وهو العلة 

الغائية. 
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ج - شمولها وتجاوز آثارها الفرد لتتردد آصداژها في ساحة الاجتماع 

الانساني في عصرهاء بل وفي العصور اللاحقة(. 

ويمكن التعبیر عن هذه العناصر الثلائة التي یشتمل علیها تعبیر 
الشهید الصدر بمصطلحات الفلسفة والقول: إنها Pe‏ الثورة الفاعلية 
والغائية والمادية. وأرسطو عندما یتحدث في «السیاسة» عن le‏ الثورة 
بحسب ترجمة حميد عنايت على النحو الآتي : «أولاً لا بد من النظر في 
المشاعر والأحاسيس والأفكار التي تهیّیء أذهان الناس لقبول فكرة 
الثورة» ثانيا يجب أن نتعرف على مقصد الثورة وغايتهاء وأخيرا» لا بد 
من اكتشاف علل الفتن السياسية والنفاق والطبقية بين الشعب»© . 


ب - منشاً التأثير : 


تقدم في ما مر أن دور العلة یکمن في كونها منشأ UU‏ وعاملاً 
معنا بلح رکه وال رة وما تقد ن ,العا عند الحدیتق عن غ اة 
أو غيرها فى مجال الطبيعة والأمور المادية هو العلة الفاعلية بالمعنی 
الذي دكا أ غلة all‏ که لا عله Spa‏ ولك ال جى ون 
مؤثرة لا بد من تمتعها بالوجود الحقيقي؛ حيث إن الوجود الاعتباري 
بتعبير الفلاسفة» لا يكون منشأ UW‏ الواقعية(© . 


وعندما نتحدث عن الوجود الحقيقي نكون بصدد الحديث عن 
الوجود الخارجي » وللفلاسفة بحث حول الوجود الحقيقي والوحدة أو 
الکثرة فیری عدد منهم آن الوجود والوحدة Pauls‏ ويعبر آخرون 
(1) محمد باقر الصدر. المدرسة القرآنية ء المحاضرة الثالثة فصاعدا. 
(2) انظر : أرسطوء «السیاسة»» ترجمة حمید عنایت» ص 205- 206. 


(3) ولاية الفقیه البنية التحتية للدولة الاسلامية مجموعة مقالات» ص 111. 
(4) المصدر نفسه» ص 111. 
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بقولهم: «الحقيقة والأصالة تتسجمان مع الوحدة»(۳. ویقصدون بهذه 
العبارات أن الکثرة لا وجود حقيقي لها في عالم الواقع؛ بل هي أمر 
اعتباري» فالحقيقة الواقعية لا تقبل الصدق والانطباق على کثیرین. 


ونستعین بهذه المفاهيم لنقول: إن الأفراد الذین یشکلون bes‏ ما 
يسمى بالمجتمع الإنساني» لكل منهم وجود حقيقي منفصل عن وجود 
الآخر. وما المجتمع الحاصل من اجتماعهم إلا وجود اعتباري لا حقيقة 
واقعية له؛ ولذلك لا تنسب الاثار إليه وانما إلى الأفراد المکونین له. وما 
يدرس في العلوم الاعتبارية کالفقه والقانون وعلم الاجتماع هو هذه 
الظواهر وأشباهها. ولو كان للمجتمع وجود حقيقي لكان موضوع بحث 
في العلوم الحقيقية کالفلسفة والریاضیات وما شابه من هذه العلوم. 

وعلی أي حال لا بد من نسبة الاثار والمسیبات إلى الوجود 
الواقعی وهو وجود الفرد. ولسنا ندعی أن هذا الرأي هو الخیار الوحید» 
فهناك من ذهب إلى الرأي المقابل» واعترف للمجتمع بوجود حقيقي إلى 
جانب وجود الفرد©. ولکن الرأي الأشهر والأكثر قبولاً هو الرأي 
الأول؛ أي انحصار الوجود الحقيقی الواقعی بالأفراد الأحرار ذوي 
الإرادة» والاعتراف لهم بالفضل في كل ما يحصل في ساحة الوجود 
الاعتباري المسعى مجتمعا(" . 


ولشدة وضوح هذا المدعى» نجد أننا في راحة من تجشم عناء 


إقامة الدليل لاثباته بالبرهان» ومن هنا ميز كثيرون بين الفكرة والصورة 
الذهنية وبين الوجود الخارجي» وقرروا كما تقرر المسلمات» أن الآثار 


)1( محسن غرويان» مصدر سایق » ص 131. 


)2( انظر: مرتضی مطهري الاسلام ومقتضیات الزمان ج2 ص211 $230 والفلسفة 
والتاریخ» le‏ ص۰25 ۰42 138 - ۰142 


)3( انظر : محمد تقي مصباح. المجتمع والتاریخ» ص161. 
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تترتب على الوجود الواقعي الحقيقي للاشیاء لا على صورها الذهنية» 
ومن هؤلاء الشهید الصدر في بحثه حول نظرية المعرفة( . 


ج ‏ أصالة الفرد el‏ المجتمع؟ 

إن البحث حول أصالة الفرد آم أصالة المجتمع؛ من الابحاث 
المرتبطة بالبحث السابق» بل ریما كان من النتائج المترتبة عليه ترتباً 
منطقیا. ولیس من المبالغة في شيء اعتبار وضوح الموقف من BAH‏ 
بين الفرد والمجتمع النواة المركزية للنظریات السياسية ولفهمها NaS‏ 
وقد جذبت هذه المسألة اهتمام المنظرین وفلاسفة السياسة» وکانت مثاراً 
لاختلافات فكرية حادة بين العلماء الذين عرضوا لها بالبحث. ولطالما 
طرح سوال : هل ینضم الفرد إلى المجتمع ویکون كصفحة بیضاء مفتوحة 
علی oF‏ الاحتمالات» لیدون المجتمع بيده ما يشاء على سطورها 
ويملا فراغاتها؟ آم أن الفرد يولد وتولد معه مجموعة ولو آولية من 
الأفكار تمثل المبادی الاولية التي تساعد على تصویب أو تخطئة ما يقدم 
للفرد في المجتمع؟. وهل إلى جانب الأفراد وجود حقيقي اسمه 
المجتمع ؛ أو العقل الجمعيء أو روح الجماعت أم أن هذه الامور ليست 
سوى نسج خیال؟(. وبعبارة أخرى» هل الفرد هو الأصيل أم 
المجتمع؟ والمقصود من الأصالة هنا هو الوجود الحقيقي الواقعي في 
مقابل الوجود الاعتباري. 


1 - المقصود من الأصالة 

الأصل في اللغة: الجذر في مقابل الفرع. وفي الاصطلاح 
)0 محمد باقر الصدرء فلسفتناء دار التعارف» بيروت. 
(2) توماس اسبریجن. فهم النظريات السياسية» ترجمه إلى الفارسية: فرهنك رجاني؛ 


ص17 
)3( ولي الله برزكر كليشمي» المجتمع في نهج البلاغة» ص 268. 
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الفلسفي یقصد بالأصل والأصيل وما شابه من المشتقات المعنی المقابل 
للاعتباري» وفي ما نحن فيه يؤشر التساول عن دوران الأصالة بين الفرد 
والمجتمع إلى التساژل حول الوجود الواقعي الحقيقي وهل وجود الفرد 
هو الاصیل والحقیقی؟ أم أن وجود المجتمع كذلك والفرد هو مفهوم 
اعتباري ینتزع من وجود المجتمم؟() وتجدر الاشارة إلى أنه وعلی 
الرغم من استخدام الحقيقة في المعنی المقابل للمجاز في علم البلاغت 
إلا أن المعنی المقصود من الحقيقة فى مثل الابحاث الفلسفية: هو 
الادراك المطابق ail gl)‏ )© اتقو وت كن شيء ما حقيقياً أنه wily‏ 
وله ثبوت في عالم الواقم. 

des‏ أي حال. فان السژال مورد البحث fat‏ علماء الاجتماع 
كما شغل غیرهم من المهتمین بمیادین ذات صلة بهذه الاشکالية . وقد 
كان لعلماء السلمین موقف من هذا الموضوع يهدف إلى رفع ما آصاب 
البحث من تشویش وغموض . ومن بين النظریات والافکار التي طرحت 
في الجواب عن هذا التساؤل تجدر الاشارة إلى ما يأتيی(: 


1-1 - الأصالة بالمعنى القانوني : 


المقصود من الأصالة في مسائل الحقوق والقانون هو تحديد 
الموقف ممن تُقدم مصلحته على صعيد القونية والتشريع؟ فهل تدم 
مصالح المجتمع على مصالح الفرد أم العكس؟ وثمة تياران في علم 
القانون أو مذهبان يختار كل منهما عند التزاحم بين المصالح مصلحة 
المجتمع أو مصلحة الفرد بحسب الموقف المعتمد في المذهب 
00 محسن غرويان» مصدر سابق» ص 122. 


)2( المصدر نقسه ص 123. 


.)3( انظر : محمد تقی مصباح يزدي » المجتمع والتاریخ في القرآن» ص 40 .$47 وأيضاً: 
ولي الله يرزكر» مصدر سایق ص 272 - 276. 
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القانوني . وعلی ضوء هذه الرژية لا يعود البحث في هذا الموضوع بحثاً 
فلسفياً أو اجتماعياً» بل يرتبط بالمسائل القانونية والتشريعية» وبالتالي 
يتحول الموضوع إلى واحد من موضوعات علم القانون أو علم 
الأخلاق؛ وذلك OY‏ هذین العلمین تخدم نتائجهما الموقف العملي مما 
يجوز ومما لا یجوز بخلاف علم الاجتماع الذي هو علم توصيفي یعنی 
بما هو «موجود» أو «غير موجودا أي يكشف عن القوانین الحاکمة 
لحركة المجتمع ولا يحدد الموقف مما اينبغي» و الا ينبغي». 

ووفق هذه الرؤية» فان ما یسمی بمصلحة المجتمع هو في الواقع 
مصلحة الأكثرية . وبالتالي» فان من یمن بتقدم مصلحة المجتمع یمن 
في الواقع بتقدم مصلحة الأكثرية على الأقلية. وعليه يكون التزاحم 
المدعي هو تزاحم بين مصلحة فرد ومصلحة أفراد آخرين» وإلا فإن 
مصلحة الفرد لا تزاحم مصلحة المجتمع. 

2-1 - الأصالة في علم النفس الاجتماعي : 

يقصد بالأصالة في ميدان علم النفس الاجتماعي أن الفرد 
الإنساني لما كان يحيى في جماعة ولا يستطيع العيش وحده. فهو يتأثر 
وينفعل في كثير من أبعاد حياته بهذه الجماعة وبالعيش في أوساطها. 
ومن cla‏ كانت أوضاع المجتمع وأحواله هي التي تخلق وتولد ردود 
أفعال محددة عند الفرد(۲. ولا يقتصر ذلك على المواقف العملية بل 
يتعدى ذلك إلى الآراء والعلوم والمعارف» بل يمكن القول وفق هذه 
الرؤية أن المجتمع هو الذي یصوغ شخصية الفرد ويشكلها. 

وفي المقابل من یمن بأصالة الفرد بهذا المعنى يرى أنه لا یدخل 
إلى المجتمع عجيئاً قابلاً للتشكل» بل يدخل إليه وهو يحمل مجموعة 


)۱( محمد تفي مصباح يزديء المصدر نفسهء ص 43. 
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من الأفكار والميول والرغبات» وبالتالي هو لیس صفحة بیضاء تستسلم 
ليد المجتمع ليخط عليها بقلمه ما يشاء. 

هذاء وعلى الرغم من عدم جواز إنكار تأثير المجتمع في الفرد 
وعليه» إلا أنه لا بد من الاعتراف ob‏ المجتمع ليس وحيداً في الميدان» 
فهناك عوامل أخرى تشاركه في صياغة شخصية oil‏ هذا أولا» Lb,‏ 
إن هذه العوامل ومنها المجتمع لا يمكنها بأي حال أن تختزل إرادة الفرد 
واختباره لتملى عليه ما تختار هى» وثالثاً إن الأصالة بهذا المعنى ليست 
أصالة بالمعنى الفلسفي (الحقيقة في مقابل الاعتبار)؛ ولذلك لا ينبغي 
الخلط بين التأثير والتأثر وبين الأصالة بالمعنى المشار إليه. 


- الأصالة بالمعنى الفلسفي 

الأصالة في الاصطلاح الفلسفي هي الأصالة في مقابل الاعتبار؛ 
ولذلك عندما نقول لشیء إنه أصيل» نقصد أنه واقعى وحقيقى وليس 
اعتباریا. ی الاصیل هو الذي له وجود خارجي سواء عقلناه 
وآدرکناه أم لم نعقله ولم ندرکه. وبالتالي» لیس هو اختراعاً ذهناً 
عب في مقابل الاعتباري» وهو الشيء الذي تخترعه أذهاننا ويسمى 
مفهوماً تداع آو OF pest‏ وفي هذا السياق عندما نبحث عن أصالة 
الفرد آو أصالة المجتمع یکون المراد التساژل حول الوجود الحقيقي هل 
هو للفرد آم للمجتمع؟ أم أن الفرد والمجتمع کلاهما وجود حقيقي؟(7) 

وبعد هذا الشرح تتبين الزاوية التي نطرح منها تساؤلناء والكوة التي 
ننظر من خلالها إلى موضوع بحثنا. وفي مقابل هذا التحديد الواضح 
لعناصر السؤال الفلسفي» نجد أن أكثر علماء الاجتماع استخدموا في 
بحثهم عن الموضوع مصطلحات غير محددة المعاني ما أدى إلى اللبس 


)2( محمد تقي مصباح يزدي » مصدر سابق» ص AT‏ 
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في الاحکام والتتائج. كما نشاهد عند مارکس وأتباعه. وکذلك عند 
مخالفیهم؛ حيث نجدهم laces:‏ استخدموا مصطلح الاصالة وفق 
منظورات GHEY Sale‏ والقانون. وقد أدى الموقف من هذا التساژل 
إلى وجود تيارين في علم الاجتماع» أحدهما يؤمن باصالة الفرد والآخر 
يؤمن بأصالة المجتمع(" . 

وبناءٌ على هذا التمييز الاصطلاحي» يظهر الفرق بين ما نحن فيه» 
وبين ما يبحث في علم الاجتماع؛ حيث إن علماء الاجتماع يعتبرون 
وجود المجتمع امراً مسلّما به» ولا يرون ضرورة تجشم عناء البحث عن 
وجوده أو محاولة اثبات وجوده» بینما تساؤلنا نحن يعيد البحث إلى 
مسلماته الأولية ومنطلقاته الأساسية. ومن هناء كان طرح التساؤل حول 
وجود المجتمع أو عدم وجوده أصالته أو اعتباريته بحثاً فلسفياً. 
2 - التيارات الفردية الاجتماعية : 

إن من يؤمن بأصالة المجتمع فلسفياً» يركز في تحليله للظواهر 
على البعد الاجتماعي فیها» ويرى في المجتمع وجوداً حقيقاً له آثاره 
المتميزة عن آثار وأفعال الأفراد الذين يتكون منهم. والفرد عند هؤلاء 
يتمتع في أحسن الأحوال بوجود تبعي غير أصيل ولا حقيقي. ويتبع 
أغلب المتبنين لهذه الرؤية هيغل وغيره من المفكرين الغربيين. بل يمكن 
القول : إن آکثر مسسي علم الاجتماع من أنصار هذا التوجه. ويؤمن 
آکثر هؤلاء «بالوحدة الحقیقیة» للمجتمع(. 

وتترتب على الاعتقاد بأصالة المجتمع SUT‏ ونتائج لا بد من الالتزام 
tly‏ وذلك GY‏ عندما یکون للمجتمع وجود حقيقي لا بد من أن تکون 


)1( المصلر نفسه ص $47 Lady‏ ولي الله برزکر» مصدر سابق» ص 276 و 298. 
)2( لمزید من الاطلاع حول مصطلحات : الوحدة والترکیب والاتحاد والاصالة. ینظر : 
محمد تقي مصباح يزدي» المجتمع والتاریخ في القرآن. ص 49- 50. 
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له tal‏ مختلفة عن ماهية الجماد والنبات» والحیوان» بل وآفراد 
الانسان. وتبعاً لذلك لا بد من of‏ تکون له آثاره الخاصة به وقوانینه 
الحاكمة عليه» والتي لا بد من درسها والتعرف علیها بشكلٍ مستقل 0 
وعلى هذا الاساس ميز أصحاب هذه الرژية بين علم وعلم 
الاجتماع» وآمنوا بعدم صحة دراسة الظواهر الاجتماعية وفهمها من 
خلال دراسة وتحلیل السلوك الانساني. ومن هناء لا یعود علم النفس 
علماً حقيقياً وانما يتحول إلى ple‏ اعتباري. وبهذا الأسلوب من 
الاستدلال أخرج آوغیست کونت علم النفس من دائرة العلوم ولم يترك 
له محلا في تصنيفه للعلوم. 


دوركهايم بدوره درس المجتمع والفرد chy‏ أن Ys‏ منهما يتمتع 
بماهية مختلفة بالسنخ عن ماهية الآخر؛ ولذلك لا يمكن أن يكون 
آحدهما علة للآخر. وهو يعتقد ob‏ كل ظاهرة اجتماعية معلولة لظاهرة 
اجتماعية سابقة علیها» وهكذا لا يمكن تفسير الظواهر الاجتماعية وتبرير 
وجودها بالظواهر النفسية - الفردیة(. ومن هناء كان تفسير الظواهر 
الاجتماعية بالظواهر النفسية خياراً منهجياً خاطتاً. 


وفي المقابل يصر «الفردانیون» على الخصائص الفردية للظواهر 
الاجتماعية» ويرون أن كل ظاهرة «اجتماعية» معلولة للفاعل الحقيقي في 
المجتمع وهو الفرد. وليس المجتمع سوى أمر اعتباري» وليس في عالم 
الواقع إلا الأفراد وعلاقاتهم والمجتمع هو في حقيقته مجموعة من 
الأفراد ليس إلا. والأهم من ذلك كله أن التركيب بين الأفراد ليس تركيباً 


(1) المصدر نفسه» ص 52-51. 


)2( انظر : إميل دوركهايم» قواعد منهج علم الاجتماع. ترجمه إلى الفارسية: علي محمد 
کاردان» ص 135- 137. 
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Oe‏ ومن هناء فان تأثیر أو ضغط المجتمع على الفرد ما هو إلا 
ضغط آفراد آخرین على فرد محدد. 

وبعبارة مختصر: : لا وجود الا للفرد والأفراد» والمجتمع لیس له 
وجود حقيقي متمیز عن وجود الفرد لتکون له آثاره الخاصة به. ومن 
نتائج هذا التصور أن كل ما یسمی بالظواهر الاجتماعية یمکن تفسیره وفق 
ضوابط علم النفس وأدواته. 

ویقف ماکس فیبر في الجهة المقابلة لدوركهايم؛ حیث یری أن لا 
وجود حقيقي للمجتمع» ولیس في عالم الواقع الا الفرد وسلوكه©. 
ووفق هذه الرژية لا یمکن تفسیر الظواهر الاجتماعية في علم الاجتماع ما 
لم نعد النظر في سلوکیات ABV‏ ومدی تأثیرهم(. 

ومن خلال اعتماده منهج التفهم في علم الاجتماع يرى فيبر أن 
الفيبري إلى فهم سلوك الفرد الانساني» ويتخذ موقفاً سلبياً من الرأي 
القائل باستحالة فهم الظواهر الاجتماعية بأدوات علم النفس. 

وبدوره آية الله مصباح يزدي وبعد بحث مفصل للمسألة. يؤمن 
بنوع من الاختزال حاصله الاعتقاد بامکان تجزئة الظواهر الاجتماعية إلى 
ظواهر نفسية» الأمر الذي یطلق عليه تعبیر «أصالة علم النفس»(. 
3 - موقف المفکرین المسلمین : 

أخذت هذه الإشكالية البحثية فسطا من اهتمام المفکرین 
)1( مصباح. المجتمع والتاریخ في القرآن ص 54- 55. 
)2( جولین فروند. علم الاجتماع عند ماکس فیبر» ترجمه إلى الفارسية : عبد الحسین نيك 

121 ص‎ 6 Aye 


)3( المصدر نفسه» ص 57. 
)4( محمد تقي مصباح يزدي» المصدر نفسه» ص 66. 
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المسلمین» وبخاصة الایرانیون منهم» ويبدو أنه لم يشك آحد منهم في 
أصالة ,الفرد بالمعنی الفلسفي. وان اختلفوا في اعتبارية المجتمع» مع 
إنكار آکثرهم آصالته» ومن المنکرین لأصالة المجتمع يشار إلى الشیخ 
جوادي الآملي» والشهید محمد باقر الصدر. 

ينكر الشهید الصدر أصالة المجتمع» ولا یقبل Ob‏ یکون له حدود 
محددة واضحة ووجود واقعي متمیز عن وجود ABV‏ ویرفض موقف 
ie‏ وأنصاره: وتصورهم للأفراد بوصفهم خلایا مكونة لشيء أصيل هو 
المجتمع ". 

وفي مقابل هذا الموقف تبنی الشهید مطهري موقفاً مختلفاً؛ حیث 
آمن بأصالة كل من الفرد والمجتمع . وهو یری أن انکار أصالة المجتمع 
يسد الباب في وجه البحث في فلسفة التاریخ» وهو واحد من القلائل من 
بين المفکرین المسلمین الذين تصدوا لهذا النوع من الأبحاث . 
ویستدل لاثبات هذا الربط المدعی Ob‏ مفهوم فلسفة التاریخ مرهون 
بخضوع المجتمع للقوانین» ولا يخضع المجتمع للقانون ما لم يكن 
أصيلاً. ولکن الشیخ محمد تقي مصباح يزدي يرد هذا الاستدلال ويؤمن 
بإمكان البحث في فلسفة التاریخ على الرغم من الایمان بأصالة الفرد» 
وعدم الایمان بأصالة المجتمع(*) 

وعلی الرغم من اعتقاد مطهري بما یسمی بالترکیب الاجتماعي؛ 
إلا أنه یری أن ذلك لا يودي إلى خسارة الفرد لاستقلاله الفردي 
وشخصيته وروحه وعواطفه» بل المجتمع في نظره مركب يضمن في 


= 


داخله هذه الأمور جميعاً للفرد(*. وعلی هذا الأساس یطرح مطهري 


)1( المدرسة القرآئية المحاضرة السادسة. 

(2) مطهري فلسفة التاریخ» le‏ ص25. 

)3( محمد تقي مصباح يزدي» المجتمع والتاریخ» ص113 و 130- 137. 
(4) مرتضی مطهري. فلسفة التاریخ» ج۰1 ص25- 42. 
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نظريته القاثلة بأصالة الفرد والمجتمع معا بوصفها خياراً ثالثاً يضاف 
إلى الخیارین الاخرین؛ وهو خیار صحیح. 


يرى مطهري أن المجتمع مرکب؛ ولکن تركيبه ليس تركيباً طبيعيا 
عع gala‏ لعفي te‏ وليس تركيبا اعتباريا يضمن للفرد 
استقلالاً كاملاً ونا زد عا الع ی 
کون هذا النوع من التركيب يؤدي إلى خسارة الفرد لشخصیته وإلى 
ار مسي ومن لوازم ذلك الجبر الاجتماعي» es‏ نظرية 
«الأبطال» تنتقض بمجرد إيماننا بأصالة المجتمع على حساب أصالة 
es‏ ل ل E‏ 
الفرد» فلا الفرد صنيعة المجتمع بالكامل ولا المجتمع أمر اعتباري لا أثر 
له على الفرد» بل إن الفرد له خصائصه الفطرية التي لا تقبل التغيير؛ 
وبهذه الخصائص by‏ المجتمع ويتحول إلى عضو من أعضائه 
والمجتمع بدوره سوف يترك أثره على الضيف الجديد الذي حل به ولا 
ينسى مطهري تأكيد أن قبول الفرد لتأثير المجتمع مشمول لقوانين - الفطرة 
Lal‏ وليس خارج إطار هذه القوانين . 


وفي بحث مطول له حول هذا الموضوع. يرى ولي الله برزكر أن 
المجتمع ليس أصيلاً بالمعنى الفلسفي» ويدعي أن الأدلة التي استند إليها 
القائلون بهذا الرأي لا تثبت المدعی. وأقصى ما فعله هؤلاء هو توجيه 
بعض أفكارهم وتبريرها لا الاستدلال وإقامة البرهان لإثباتها. و 
الموقف من معادلة: الفرد أم المجتمع؟ يرى أن الأصيل والواقعي هو 
الفرد. Lely‏ المجتمع» فهو أمر اعتباري ينتزعه العقل من علاقات الأفراد 


(1) المصدر نفسه» ص138- 140. 
(2) انظر: مرتضى مطهري. نقد الماركسية» ص112؛ فلسفة التاریخ» ج۰1 ص 141- 142. 


(3) مرتضی مطهري. فلسفة التاريخ ص‌158. 
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وبعد استعراض الأدلة التجريبية والنقلية لكل من علماء الاجتماع 
والمفکرین المسلمین» يرى أن هذه الأدلة عاجزة عن اثبات موجود 
واقعي ضخم هيولاني اسمه المجتمع(. 

بناءً على ما تقدم كله إذا أغمضنا عن الاختلاف بين العلماء 
. المسلمين حول أصالة المجتمع وعدم أصالته» فإنه لا خلاف بينهم جول 
أصالة الفردء aly‏ یتمتع بوجود حقيقي يجعله هو المؤثر في وجود 
المجتمع» وتشكله من انضمام فرد إلى جانب فرد آخرء وهو المؤثر 
كذلك في الأحداث والوقائع ذات الطابع الاجتماعي(. ومن هنا يرون 
أن تحولات الاجتماع الإنساني يجب أن تنسب إلى الفرد الذي يؤكد 
الإسلام على فطرته الإنسانية ويربط مادة الثورة وصورتها بداخله . 


ولسنا نهدف من الإصرار على هذه المسألة إعادة إحياء الجدل 
حول الفردانية والاجتماعية بمعناها الغربي» وإنما نهدف إلى تأكيد دور 
الإنسان الفرد وإرادته واختياره في الأحداث التي تقع في مجتمعه. وهذا 
الغرض هو عينه غرض سائر المفكرين المسلمين عند طرحهم لهذا 
الموضوعء والا فلا ربط للأمر بالتعارض المدعى غربياً بين الرؤيتين 
الفردية والاجتماعية. 


عندما يصرح السيد الطباطبائي مثلاً: «إن غرض الخلق هو الطبيعة 
الإنسانية لا الهيئة الاجتماعية للأفراد» والإنسان الذي ينقاد إلى العقد 
الاجتماعى ينقاد لذلك راغباً بحماية Oi dM‏ عندما يصرح بمثل هذا 


(1) يرزكرء مصدر سابق. ص344- 345 و 346- 369. 

)2( محمد تقي مصباح يزدي مصدر سابق» ص 174 

(3) مرتضی مطهري. حول الثورة الاسلامية» ص 29. 

(4) السید محمد حسين الطباطباتي » دراسات إسلامية؛ باهتمام السید هادي خسرو شاهي» 
ص 202. 
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الکلام فانه لا يقصد الإصرار على الاستقلال الکامل للانسان الفرد 
كوحدة مبتوتة الصلة بما يحيط بهاء بل مراده من الفرد الطبيعة الانسانية 
التي آودعها الله في فطرة الانسان. وبعبارة أخرى يريد أن یقول: إن 
الإنسان ليس ذرة في كائن عظيم هو المجتمع؛ بل هو عالم صفیر» 
يتألف من ضمه إلى غيره من العوالم شيء اسمه المجتمع(. 


د المنهج 


إن المنهج الحاكم على موقفنا من الجدل في قضية أصالة الفرد أو 
المجتمع» ذو لون معرفي يقضي بالتأكيد على إرادة الانسان الفرد 
وحریته» في مقابل دعوى الجبر والإلزام الموجه إلى الفرد من البنى 
الاجتماعية. وكذلك تأكيد الدور الأساس للإنسان فى التحولات 
التاريخية التي يشهدها المجتمع. أو فقل: إننا ندعي أنه لا يحق لأي 
باحث في هذا الموضوع نفي اختيار الإنسان واستقلاله» وجعله تابعاً 
لإرادة المجتمع وجير التاريخ. 
1 اختلاف المناهج 


يؤكد أنصار المنهج التاريخي دور التاریخ في صناعة الأفکار 
الانسانية وصیاغتها. ومن هناء نجدهم يبحثون آول ما یبحثون عن 
الظروف والأوضاع التاريخية لدی بحثهم عن أي فكرة یعتنقها الانسان» 
أو تروج في المجتمع. وکذلك يعتقد آنصار المذهب الاجتماعي Ob‏ 
الفکر GLY!‏ هو انعکاس للصراعات الاجتماعية والافتصادية فى کل 
۱ 
() رضا داوري الدفاع عن الفلسفة. ص40. 
(2) حسین بشيرية» المسائل الأساسية في الفلسقة السياسيةء مجلة LIS‏ الحقوق والعلوم 


السياسيةء العدد 5 ص 192 
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وتشترك Obl‏ الرژیتان فى الاعتقاد بتبعية الفکر للاقتصاد أو 
التاريخ أو المجتمع» وبالتالي تتکران استقلاله Ue‏ يحيط به من ظروف 
تاريخية أو علاقات اجتماعية. by‏ ندعي عدم وجود رابطة أو علاقة 
بين الفکر وظروفه التي يولد فيهاء ولکننا لا نوافق على التبعية وعدم 
إمكان الاستقلال الذاتي للفکر. 

أضف إلى ما تقدم أنه a‏ في علم الاجتماع» عند دراسة الظواهر 
الاجتماعية» بين الاثبات والتبیین وبين الفهم . في حالة التبیین أو الاثبات 
یسعی عالم الاجتماع إلى دراسة الظاهرة والقوانین الحاکمة عليهاء مع 
قطع النظر عن الذهن ونظام المعنی والقیم المحيطة بها. وآما في حالة 
الفهم. فان عالم الاجتماع یدرس البنی والمؤسسات الاجتماعية في 
صلب الوعي والتجربة الانسانیة في هذا المنهج من الضروري لدارسة 
الظاهرة الاجتماعية ملاحظة المعنی والقیم . وما نؤمن به هو التأکید على 
اعتماد منهج الفهم في دراسة التحولات الاجتماعية ومنها الثورة. 

وفي نظريات الثورة یمکن التمییز بين هذين المنهجین» فبعض 
النظریات تعتمد آسلوب التبیین أو الاثبات» وتحاول دراسة الثورة 
وتحلیلها بعيداً عن معتقدات الأفراد وأفکارهم . فالواقعية السياسية تری 
في الثورة صراعاً على السلطة» ولا تهتم بآفکار القوی المتصارعة ولا 
بما تعبر به عن نفسها. بینما نجد نظریات آخری تهتم بدراسة الأفکار 
التي یعلن عنها الثوار وتمیل إلى عدم إمكان دراسة الثورة بعيداً عن فهم 
هذه الأفكار المعلن عنها. 


ومقتضى اعتماد المنهج الثاني في تحلیل الثورة» هو الاهتمام 
بالبرنامج المعلن عنه للثوار ودراسة أفكارهم التي يصرحون بها. وهذه 
الأفكار هي ركن مهم في الأسس النظرية للثورة وإذا لم نقبل هذا 


0( حسين بشيرية» الثورة والتعبئة السياسية. ص 23. 
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لمعنی فالخیار الثاني هو آن الثورة تحصل لسبب من الاسباب مهما 
كان. ثم بعد ذلك یتشکل النظام السياسي الاجتماعي الذي تعتمده بعد 
نجاحهاء وبالتالي تکون النظرية من نتائج الفعل والعمل . وفي منهج 
التبيين المهم هو واقع الثورة لا آفکار الثوار وسلوكهم. 

وإذا fle Laud‏ الثورة وشروطها وظروفها إلى وقائع وأفکار 
نلاحظ أن منهج التبيين یشتغل على دراسة الوقائع» بینما منهج الفهم 
يهتم بدراسة الأفكار. وفي الرژية الأولى من هاتين الرژیتین» على 
المجتمع أولا أن يحدد مقصده ويمهد سبل ومقدمات الانطلاق في مسيرة 
التحول» ثم يأتي دور الثوار لتخريب المنطلق والأوضاع القائمة حتى 
تحصل النقلة من الوضع القائم إلى ما بعد الثورة؛ أي أن الظروف 
والأوضاع الاجتماعية هي التي تولد أفكار الثوار ورؤاهم. وأما في الرؤية 
الثانية فالحال مختلف حيث تعد الأفكار والرؤى التي يحملها الثوار هي 
المنطلق والمقصد في آن مى . 


وعلى هذا الأساس يبنى المذهب التطوعى (Voluntarism)‏ فى 
التاريخ؛ حيث يرى أنصار هذا الاتجاه أن الإرادة الانسانية لها دورها 
الأساس في بناء التاريخ وصياغته. ونجد في علم الاجتماع من يقبل هذه 
الرؤية ويعتمدها في تحليله للظواهر الاجتماعية» وإن كان علم الاجتماع 
قبل بارسونز يميل عند أكثر علمائه إلى تبني نظرية الجبر الاجتماعي» 
وهذا الأخير ربما كان من أوائل الذين صرّحوا بإمكان فك الارتباط بين 
الأفكار والأحداث الاجتماعية» وبين الظروف التاريخية . وذلك أن 
بارسونز يميل إلى الاعتقاد بتأثير الفكر والميول الإنسانية على التطورات 


(1) المصدر نفسه ص 28- 32. 


(2) آلفين جولدنرء أزمة علم الاجتماع في الغرب» ترجمه إلى الفارسية» فريدة ممتازء 
ص 210- 
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الاجتماعية» تبعاً لاعتقاده بقدرة الجهد الاانساني» المبذول في سبیل 
تحقيق الأهداف» على تغيير الأوضاع الاجتماعية. 


2 - مناهج التحليل للثورة : 


تبحث النظريات البنيوية والاجتماعية في دراسة الثورة عن دينامية 
العلاقات بين الأفراد لتفحص أثرها في توليد الثورة. وهذا ما يفسر 
الاهتمام بنظام المؤسسات والطبقات الاجتماعیة( . ويولي أنصار هذه 
الرؤى أهمية أقل للمتغيرات الثقافية والفكريةء والحالات الروحية 
والنفسية للثوار. بل وللأفكار التي يحملها الثوار ويناضلون من أجلها 
بوصفها برنامجا سياسيا أو فكريا للثورة. ومن هؤلاء اسكوتش بل الذي 
يرى أن الثورة تعبير عن صراع طبقي». ولا يولي مزيد اهتمام بدور 
الانسان الفرد في تحققها . 


ومن هنا وجه إليه مایکل کیمل نقداً حاصله أن اسکوتش بل نسي 
أن الناس یفکرون ثم يعملون» وهم في الواقع حلقة وسطی بين البنی 
الاجتماعية والأحداث ویعتقد اسکوتش بل بعدم صحة التفسیر غير 
البنيوي للثورة» وینکر الماهية الارادية للثورات؛ لیخلص إلى أن الثورة 
هي حاصل مجموعة من العوامل والعناصر المحددة. ومن هنا» يؤكد 
ستان تایلور عند عرضه لهذه النظرية «الجبریة»٩)‏ وجود pole‏ وعوامل 


Stan tylor, ۰ (1)‏ 
يبحث الکاتب في کتابه هذا عن أشكالٍ متعددة لهذه النظریات ولذلك من المفید جداً 
الرجوع إليه. ۱ 

(2) لقد ترجم هذا الکتاب إلى الفارسیة» وتجدر الاشارة إلى أنه O33‏ قبل انتصار الثورة 
الإسلامية» وبعد الثورة نشر مقالة عنها جدد فیها بعض آفکاره ورؤاه» الا أنه بقي في 
الاطار النظري نفسه. 5 

Michael Kimmel, op. cit. p.185. ۱ (3) 

Stan Tylor, op.cit. p 4648. (4) 
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مهمة تستحق أن تدرس ولها آهميتها في مسيرة الثورة كما في مسيرة 
دراستها. 

وعندما نصر على دور البنی في حصول الثورة وفي دراستها 
ونژمن بالمقولة المشهورة «الثورات تولد ولا تصنع». نکون قد آهملنا 
دور الانسان الفرد LS‏ دور الأفكار والرژی التي یحملها الثوار ویسعون 
إلى تحقیقها. 

وبخلاف الرژی والنظریات الاجتماعیة» يؤمن المفکرون 
الاسلامیون بأهمية الدور الذي یلعبه الفرد في صناعة الثورة وإنتاجهاء 
ویولون آهمية کبری للفکر ویعتقدون أن جذور الثورة تمتد إلى أعماق 
الانسان وروحه(/. ومن هناء نجد أن الأنبیاء في محاولتهم لتغيير 
المجتمع یتوجهون بالدرجة الأولى إلى الانسان الفرد» ویحاولون تغييره 
لیکون ذلك مقدمة للتغییر الاجتماعي. ویکشف هذا المنهج النبوي» عن 
تقدم دور الانسان الفرد وفکره على دور الظروف والأوضاع التاريخية 
والاجتماعية . ولا ينبغي أن نخفل عن أن الفلسقة السياسية تقوم عند كثير 
من المفکرین على علم النفس الفلسفي؛ أي أن النظریات السياسية تکون 
في کثیر من الحالات تابعة للرژية التي یحملها صاحب النظرية عن 
الاننان والفين: LN‏ ومن هنا یر ین old‏ ارقن Ge‏ ااا 
بين البحث عن المدينة الفاضلت وبين البحث عن الطبيعة الإنسانية؛ أي 
دوافع الإنسان الأصيلة واستعداداته© . 

وتوضح هذه الفكرة سر الرابط بين الأمرين من سنة 400 ق.م. 
حتى عصرنا هذا. والواقع الذي لا مجال لإنكاره أو تجاهله» هو: أن 
حل الأزمات والاضطرابات السياسية الاجتماعية لا يتاح من دون أخذ 
طبيعة الإنسان بعين الاعتبار. 


)0 مطهري» حول الثورة الإسلامية» مصدر سابق» ص 2930- 
)2( توماس اسبریغن» مصدر سابق» ص 82. 
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وتأکیدنا دور الانسان وطبیعته الداخلية فى واقعة الثورت بنطلق من 
اعتقادنا بعدم صحة البحث عن الثورة في المجتمع المؤمن بالاسلام 
والفکر الاسلامی بالاعتماد على النظریات الاجتماعية أو البنيوية التی 
تغفل دور الانسان ونظامه القيمي الذي یتبناه. فکیف یمکن فهم وقائع 
الاجتماع الإنساني بواسطة نظریات صیغت في مجتمعات علمانية» عندما 
نکون بصدد دراسة وقائم مجتمع بینه وبين الفکر الاسلامي قرون من 
الأنس» في الوقت الذي لم يستطع هذا المجتمع هضم واستیعاب 
مستلزمات العصر الحالى ظناً منه بأنها تهدد اعتقاداته» بغض النظر عن 
ملق هذا الق رصع رکه مس 


ولوضوح هذه الحقيقة» نجد أن آبرز البنیویین فى دراسة الثورات 
وهو اسکوتش بل یعترف بدور الفکر الاسلامي والتشیع في حدوث 
الثورة الاسلامية» ویعترف بکون هذا التأثر تأثرا واعياء ولکنه یصر على 
أن هذا استناء ولیس هو القاعدة( . 


وبتشبيه ومقارنة ساذجة یمکن القول: إن الظروف الاجتماعية 
والبنيوية في مقابلة الافکار تشبه المقابلة بين المادة والروح. ووفق هذه 
المقارنة» ربما یمکن cleat‏ أن الحياة الاجتماعية صنيعة ذهن الانسان 
وفکره وحاجاته» آماله ومخاوفه توقعاته. آمانیه ودوافعه» وأن المجتمع 
وفويساتة هی تجسید للفرد وخصائصه(* وذلك of‏ کل الظراهر 
الاجتماعية یمکن ردها لی ظواهر نفسية وروحية» واهمية المسسات 
والوقائع الاجتماعية تستمد من آهمية التکوین الفكري للفرد وأصالته؛ 
حيث إن أهم أبعاد الانسان هو بعده الروحي والنفسي(. 


t. skocpol, rentier state..., op.cit, ۰ (1)‏ 
)2( محمد تقي مصباح يزدي» المجتمع والتاریخ في القرآن. ص 288 - 289. 
)3( المصدر نفسه. ص £290 
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وهكذا تکتمل صورة دوافعنا للإصرار على دور البعد الفكري في 
دراستنا هذه؛ حیث Li]‏ نعتقد أن هذه الثورة لها روح هي آسسها الفكرية 
ومرنکزاتها النظریة» ولهذا الاصرار مبرراته على الأقل في المجتمع 
الإيراني لما لهذا المجتمع من خصوصيات,. ربما لا تکون موجودة في 
غيره من المجتمعات . وتمایز المجتمعات لا بد من أن ینعکس على 
مناهج دراسة وقائعها وأحدائها(". 

وبناة على الملاحظات المتقدمة» جعلنا الانسان الفرد منطلقا نا 
في دراسة الثورة الاسلامية وتحلیلها. على الرغم من عدم ادعائنا 
الاستقلال الکامل للفرد وانقطاع آواصر الصلة بینه وبين المجتمع 
والظروف التاريخية. 
ه ‏ الانسان ومحتواه الداخلي 

ما تقدم كله حاصله بناء هذه الرژیة: of‏ الفرد الانساني هو 
الأساس والمنطلق لتکوین المجتمع؛ وأهم الظروف المساعدة على 
ولادة الثورة هي الحالات النفسية للفرد» وروژیته لدوره وموقعه في 
المجتمع » وآفکاره التي یحملها. وبعبارة آخری: الثورة تستند إلى 
مصالح الأفراد وتصوراتهم وأفكارهم» لا إلى مصالح الطبقات 
الاجتماعية. 

وهذه الرژية وان كانت تستدعي إلى الأذهان النظریات الفردانیت 
إلا نا نعود ونکرر أن بين ما نتبناه وبين الفردانية بمعناها الغربي بون 
شاسع . بل ما نریده ونتبناه في دراستنا هذه هو تأکید أهمية الفرد بمعنی 
الطبيعة الانسانية التي آودعها الله فيه الأمر الذي آشرنا إلى تبني کثیر من 
فلاسفة السياسة له وربطهم بين نظریاتهم السياسية وبين رژیتهم للانسان 


Stan Taylor, op. cit., p.152. (1) 
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وتصورهم عنه. ولا ضير في بناء کل رژية سياسية - فكرية على تصور 
مختلف للانسان(. 

ولهذا السبب كانت فطرة الانسان وطبیعته الأساس الموجه لكثير 
من النظريات السياسية» هذا الانسان الذي Y‏ یمکن اختصاره بالجسد» 
بل ما وراء الجسد هو الأهم وهو الفكر والمحتوى الداخلي له. 

وعلی حد تعبير مولانا جلال الدين الرومي : 

ul‏ آخحي sus‏ كائن فُكورٌ وما سواه هو عظام وجذور 

1 - الفکر والارادة 

يعتقد الشهید الصدر Ob‏ المحتوی الداخلي للانسان هو فکره 
ومثله العلیا والارادة التي یتمتع بها . وعلی هذا الأساس يرى أن المحرك 
الأول والاهم للانسان نحو غاياته ومقاصده هو هذا المحتوی الداخلي؛ 
لا العلاقات الاجتماعية والظروف والأوضاع التاريمخية2) ولذلك» ووفق 
هذه الرؤية» لا يعود الإنسان الفرد هو المشکل للمجتمع فحسب. بل هو 
المؤسس للأحداث التاريخية. 

وكما اله لشهيد الصدر يؤكد ال لشهید مطهري في مواضع revs‏ من 
آثاره» أهمية الخصوصيات النفسية للإنسان» ودور الفطرة التي أودعها الله 
فيه ؛ وعليه فالانسان هو المحرك للتاريخ لا المتحرك به . ويتفق الشيخ 
مصباح يزدي مع الشهيدين في هذه النقطة معتقداً أن أوضاع المجتمع 
وأحواله يمكن أن 55 بالتحليل إلى أوضاع الفرد وأحواله النفسية 


(۱) حسين بشيرية» المسائل الأساسية في الفلسفة السياسية؛ مصدر سابق» ص 194-193. 
(2) المدرسة القرآنية» المحاضرة الثالثة. 

(3) مطهريء حول الثورة الاسلامیة ص 90-88. 

(4) المجتمع والتاريخ في القرآن» ص 83. 
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ویترتب على هذه الرؤية» أو تترتب هي على أن الانسان ليس UBS‏ 
مجردا من الطعم واللون يصبغ بلون المجتمع ويعبق بنكهة التاريخ» بل 
الإنسان «مبرمج» عبر الفطرة بمجموعة من القواعد والأفكار» وفي 
الوقت نفسه وتبعاً لما یتحلی به من اختيار يمكن أن يكون له الدور المؤثر 
في صياغة المجتمع وصياغة نفسه بشكل مطابق للتوجيه الفطري أو 
خاش O15‏ 


هذا وما يقع تحت اختيار الانسان بالفعل هو تصوره لمستقبله؛ أي 
الوجود الذهني للمستقبل الذي یرسمه الإنسان ويسعى إلى تحقیقه(". 
وهكذا يتضح أن المحرك للإنسان هو هذا الوجود الذهني الذي يتحول 
إلى علة غائية على حد تعبير الفلاسفة. وهذا الوجود الذهني مقصد 
ومحرك وهو ما يسميه الشهيد الصدر بالمحتوى الداخلي المؤسس لحركة 
التاريخ» فهو له بعده الذهني والفكري وهو الطاقة المحركة للإنسان نحو 
المستقبل. 

وبناء على ذلك كلهء يعد الفکر والإرادة جزءاً من المحتوى 
الداخلي للإنسان وضميره الذي يصنع التاریخ؛ ذلك OY‏ الإنسان هو 
الفاعل والمؤثر في أحداث التاريخ أو العلة الفاعلية» والفكر والصورة 
الذهنية التى يحملها الإنسان هی العلة الغائية» وبالتالى ob‏ أحداث 
الاجتماع الانساني ومؤسساته وبناه تقوم على أعمدة المحتوی الداخلي 
للإنسان» وكل تغییر يطرأ على الأخير ينعكس على المجتمع. 


العلاقة بين الإنسان والمجتمع 


(1) يعقوب جعفري. الرژية القرآنية للتاریخ» ص 73-68. 
(2) الشهيد الصدرء المدرسة القرآنية 
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الصورة الذهنية التی یحملها الانسان وعلی ارادته وقراراته التی یتخذها. 
ومن هناء کل ease‏ في ساحة الاجتماع الانساني کات ینام تفر فا 
ونتيجة لما حدث على صعيد المحتوى الداخلى للإنسان. ويصف 
الشهيد الصدر العلاقة بين الإرادة والفكر وبين أحداث المجتمع والتاريخ 
بالعلاقة التبعية أو علاقة العلة بالمعلول. ويستند في هذا التصور إلى قوله 
تعالى: إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم وتمثل هذه 
العلاقة سنة من السنن التاريخية وقاعدة أساس تقوم عليها التحولات 
الاجتماعية. 

وتؤشر الآية المشار إليها أعلاه إلى: أن كل تغبير في المجتمع 
معلول ومرهون بتغییر في المحتوى الداخلي للإنسان. وعليه» فان تغيير 
الأوضاع الاجتماعية ما هو إلا تغيير في البناء الفوقي تابع لتغییر في الرؤية 
والوجود الذهنى. والشرط الذي لا بد منه فى التغيير تغيير المحتوى 
الداخلى لفرد أو لمجموعة أفراد قليلة فى اا والثورة أو التغيير 
الاجتماعي تغبير في الصورة يضاف إليها الإرادة والعمل(. فالامة التي 
يتغير واقعها هي الأمة التي يتوفر فيها شرطا وضوح الرؤية إلى المستقبل 
وإرادة التغییر» والا فان روحية الرضا والرضوخ للظلم لا تولد ثورة ولا 
تحقق تغبيراً. 

يرى الشهيد الصدر أن الانسان ومحتواه الداخلى (الفکر والارادة) 
هو المنشأ للتحولات تاه ون إلى الاية القرآنية 
المشار إليها سابقاً لیثبت أن تحول آوضاع الاجتماع الانساني وأحواله 
ومؤسساته التي هي بناء فوقي» مرهونة بتغییر المحتوی الداخلي للإنسان 
والعلاقة بين البناءین علاقة العلة بالمعلول(. ۱ 


)1( سورة الرعد: الاية 11. 
(2) المدرسة القرآنية. 


(3) المدرسة القرآنية. 
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ووفق هذه القاعدة الاساس في OWT‏ (مکانیزم) التطور السياسي 
الاجتماعي» یمکن القول: إن الثورة بوصفها حالة من حالات المجتمع 
be,‏ من أحداثه خاضعة لهذه القاعدة. وبالتالي» هي من نتائج تحول 
الافکار وأثر من آثاره. وبعبارة آخری: ان الشرط اللازم للتغییر السياسي 
هو تبدل الأفكار» وشرطه الكافي تمتع UY‏ بارادة المواجهة وروحية 
الاعتراض. 

وان حصول حدث اجتماعي غير مسبوق بحدث فكري» یکشف 
عن القطيعة والانفصال بين الفکر والعمل؛ أي أن العمل سوف یکون من 
دون فکر واعمال نظر. وسوف ينتج عن ذلك الکثیر من الارباك 
والتشویش وعدم الانسجام بين البناء التحتي والبناء الفوقي. وهذا یفسر 
اهتمام الاسلام بالجهادین الاکبر والأصغر the‏ حيث إن هدف الجهاد 
الأكبر في الاسلام هو تغيير المحتوی الداخلي والبناء التحتي؛ بینما 
يهدف الجهاد الأصغر إلى تغییر البناء الفوقي. وفي الرژية الاسلامية 
للتغییر يجب على الانسان أن يحث الخطی في سبیل تغییر محتواه 
الداخلی لیژسس عليه البناء الفوقى لاي ظاهرة اجتماعية آخری. ومن هنا 
يعتقد الشهيد الصدر أن انفصال الجهاد الأصغر عن الجهاد الأكبر سوف 
يجعل الأول عاجزاً عن إحداث أي تغيير آساسی وحقيقى فى ساحة 
الاجتماع والتاریخ(. 1 ِ 7 


المقالة الثالثة : الأسس الفكرية والنظرية للثورة 

اتضح مما تقدم في المقالة السابقة of‏ الفاعل الموثر في التحولات 
الاجتماعية» بما في ذلك الثورة» هو الانسان. والرکن الأهم في هذا 
الأخير هو محتواه الداخلی» والمراد من المحتوى الداخلى بحسب 
الشهيد الصدر هو الفکر والمثل العليا التي يختارها الإنسانء والارادة 


(1) المدرسة القرآنية. 
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التي تحرکه نحو تحقیق هذه المثل. وبالتالي» فان الفکر هو العنصر 
الممهد والأساس للثورة. 


dey‏ ضوء ذلك فان کل ثورة يجب أن يسبقها تنظیر لنظام فكري 
يكون عمادها النظري ومنطلقها. وهذه القاعدة لها ما يؤيدها من واقع 
الثورات المهمة التي عرفها التاريخ؛ حيث إن كل واحدة منها كانت 
مسبوقة بجهد تنظيري يسعى لإبطال النظام القائم وتأسيس نظام جديد 
ورؤية جديدة لموقع الإنسان في العالم. وبعد اكتمال مشهد هذا النظام 
وأسسه وبناه الفكرية يقدم رعاته والداعون إليه مشروعهم الخاص لتحقيق 
القيم الجديدة في ساحة الاجتماع الإنساني بعد انتصار الثورة التي 
يقومون بها. وإذا لم تطو هذه المراحل وفق الترتيب المذكور سوف 
يواجه الثوار في مرحلة الإيجاب (الفعل) مأزقاً أثناء محاولتهم بناء النظام 
السياسي - الإجتماعي الجدید» حتى لو نجحوا في مرحلة الرفض وهدم 
النظام السابق. وعلی حد تعبیر غولدنر: إن فعل التحول الاجتماعي لیس 
مبتوت الصلة بنظريات التحول» وفي الواقع لا یمکن العمل الاجتماعي 
ولا يتاح من دون نظرية . وتشير هذه العبارة إلى الموقف الذي نتبناه 
وحاولنا الدفاع عنه في ما مضی» وسوف نؤكده في ما يأتي . وهو الترابط 
بين النظر والعمل» بل تبعية العمل وترتبه على التنظير والأفكار. 


وما نسعى إليه في هذه المقالة هو الإجابة عن مجموعة من 
الأسئلة» هي: ما هو المعنى المقصود من مفهوم الأساس الفكري 
للثورة؟ وأي فكرة وبأية مواصفات يمكن أن تولد ثورة؟ ما هو المقصود 
من النظام الفكري؟ وكيف تتبدل مجموعة من الأفكار لتتكاتف وتؤسس 


(1) مهدي بازکان» ثورة إيران في حرکتین» ص BS‏ 
)2( آلفین غولدنر» مصدر سابق» ص 23. 
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نظاماً فکریا؟ وما هي خصوصيات النظام الفكري الذي یصلح لیکون بنية 
تحتية للثورة؟ وأخيراً سوف نحاول البحث عن الأفكار المولدة للثورة 
في مرحلة ما قبل الثورة tly‏ على القاعدة التي سلمنا بهاء أي کون 
الافکار والعواطف والمشاعر هي المادة الأصلية للثورة20 . 


أ - التفکیر النظري والفلسفي 


على الرغم من الترابط بين الفکر والعمل والنظرية والتطبيق» 
وعدم صحة الدخول إلى معترك السياسة من غير تنظیر مسبق. الا أن 
الفصل بين الأمرين في عصرنا الحاضر دعا الثوار إلى الاکتفاء بالعمل 
السياسي الصرف وتجنب الخوض في لجة النظريات©. واذا ردنا 
إحياء التواصل بين هذين التوآمین» فنحن مضطرون إلى العودة إلى 
السيرة المنطقية التي تقضي بتقدیم التأمل النظري والفكري في کل مشکلة 
اجتماعية يبحث لها عن حل» لفهمها بشکل کامل قبل افتراح الحلول 
وتجربتها . 

وبعبارة فلسفية» کل مسألة أو دعوى رهن بمقدماتها ومبادئها 
الفلسفية» وكذلك العمل الاجتماعی مرهون برؤية العامل إلى الانسان 
والعالم . فالمدينة (الدولة آو البناه السياسي) تتأسس وندار شوونها وفق 
نظرية فكرية محددة» أو فقل السياسة فرع من أصل( وقد عمل 
السابقون من مفكري الاجتماع السياسي وفق هذه الرژية دون غیرها. 


وربما يقال : لقد انقضی زمن الفلسفة السياسية وانتهی بنهاية العصر 
(1) آرسطو السياسة» ص206. 
(2) آلفين غولدنر» مصدر سابق. ص2325. 


(3) توماس اسبریغن» مصدر سابق» ص 58. 
)4( رضا داوري» القومية والثورة» ص 35 
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الیونانی . ولکن نقول فى مقابل هذه الدعوی: إن عصر الفلسفة السياسية 
اتقضی ولکنه بدأ بالعودة مجدداً. اضف إلى ذلك آننا لا تريد الدخول فى 
التنظير فى مجال الفلسفة السياسية» وأقصى ما سوف تخاولة هل البحت 
فر الافکار المورجية للعمل السیاسی - الاجتماعی؛ بعد GU‏ أن لا 
عمل اجتماعي ولا She‏ سياسي حقيقي من دون نظرية دافعة. 

والسبب الاخر الذي یدعونا إلى تأكيد هذا التصورء هو رغبتنا 
بالاستفادة من النتائج المعرفية لهذا التصور؛ حيث إننا نريد الابتعاد عن 
النظريات الاجتماعية والتاريخية لنثبت أن مشكلات الاجتماع السياسي لا 
تحل. إلا عندما تطرح في إطار فلسفي( . 


ونريد إثبات أن الفكر الخالص كيان مستقل على الرغم من ارتباطه 
التاريخي» وهو حاصل نشاط ذهني لفكر خلاق 2 ولا يمكن اختزاله في 
الأيديولوجيات العلم ‏ اجتماعیة( . 


ومن دواعي الأسف رواج هذا النمط من التفكير الأيدولوجي في 
هذا العصرء إلى حد سُدّت فيه» ولو وهماًء أبواب التفكير غير العلم - 
إجتماعي 20 بينما علم الاجتماع الغربي الذي هو محط شغف عدد كبير 
من مفكرينا مبني على مبادیء فلسفية» تمثل جزءا من بناء ضخم اسمه 
الحضارة الغربية. وقد عمد مفكروناء الكارهون للفلسفة والفكر 


(1) جواد الطباطبائي» مدخل فلسفي إلى الفكر السياسي في إيران» ص 12. 

(2) فرهنك رجائي» مدخل نظري إلى الأفكار السياسية والاجتماعية في إيران في القرن 
الرابع عشر الهجري الشمسي مجلة الأبحاث التاريخية» العدد 8» ص BL‏ 

(3) مرادنا من الأيديولوجيات هناء التيارات السياسية المتنوعة في العصر الحاضر التي 
وضعت نفسها موضع الفكر. ولا علاقة لهذا المصطلح بالبحث الديني» بل هو مصطلح 
نقصد به الإشارة إلى المذاهب والتيارات التي يعبر عنها بإضافة لاحقة «أيسم(م5]) " 
عليها. 

)4( رضا داوري» مصدر سابق» ص 142. 
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الفلسفي» إلى استهلاك علم الاجتماع الغريي بعيداً عن الفلسفة الكامنة 


وراءه. 


ولم تكن هذه سيرة التقليد السائد سابقاً في الفكر السياسي» 
فأفلاطون في اليونان والفارابي في العالم الاسلامي كلاهما يعتقدان أن 
النظام السياسي يستمد مشروعيته وأجوبته وحلوله كما أسئلته» من مجرى 
التفكير الفلسفي» وما فعله هذان الفيلسوفان ليس تنظيراً تجريديا لنظام 
سياسي محض» بل محاولة تمثل جزءاً من إطار فلسفي مكتمل» يمثل 
السياسي فيه جزءاً من المشهد الكامل للنظرة إلى الوجود7" . 


وهذا الربط المدعى بين الفلسفة والسياسة» هو تطبيق ومصداق 
من مصاديق القاعدة التي حاولنا إثباتها في ما سبقء وهي دعوى العلاقة 
بين الفکر والعمل. وإذا آردنا أن یکون لنا حضورنا الفعال والموثر في 
ساحة الفکر الاجتماعي والسياسي يجب أن نتبنی طرحاً فكرياً متکاملا 
منسجماًء وتصوراً للمجتمع قبل الخوض في العمل السياسي؛ حيث إن 
النظام الفكري بمثابة الخريطة التي تحدد لنا موقعنا الفعلي ومقصدنا الذي 
نريد الوصول إليه . 


وإن التأمل النظري الفلسفى «هو محاولة لإعادة بناء نقدية 
لمعتقدات ثقافة ما2 ومن الممكن أن تكون الأزمات الاجتماعية 
منطلقا لهذا التفكير الفلسفي. وبعبارة أخرى: يستطيع المنظر الانطلاق 
من الأزمات الاجتماعية للبحث فيها وفهمها والاطلاع على أسبابها. ومن 


(1) المصدر نفسه. ص 135 وانظر أيضاً: الطباطبائي» زوال الفکر السياسي في إيران» ص 
122-1؛ ورضا داوري الأردكاني» الفلسفة المدنية عند الفارابي» ص90. 

(2) توماس اسبریفن» مصدر سابق» ص14-12. 

(3) جان هرمن رندل وجاستوس باكلر» مدغل إلى الفلسفة؛ ترجمه إلى الفارسية آمیر جلال 
الدين أعلم» ص 37 
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هناء يصح القول: إن آکثر المنظرین ینطلقون في تنظیرهم من اکتشافهم 
الخلل في الحياة السياسية27 أو فقل : إن الدافع والأسئلة التي تهز کیان 
المنظر. وتدعوه إلى التأمل هي أسئلة زمانية مكانية» ولکنها تعتمل في 
داخله لتخرج الاجابات وفق رؤيته الخاصت ومنسجمة مع نظرته إلى 
الکون والإنسان© . 


إن دور الأزمات يختصر في کونها فرصة تدعو الناس إلى تغییر 
آفکارهم الأمر الذي یدفع المنظر إلى استغلال الفرصة لیدعو الناس إلى 
آفکار جديدة. علماً أنه لا يتاح التفکیر للناس العادیین في حالات القلق 
والأزمات» ما یجعلهم یتبنون الافکار بسهولة آکثر من حالات 
الهدوء(. 


أضف إلى ذلك أن المنظر یسعی لفهم المشکلات المثارة بصورة 
فلسفية» وتقدیم الحلول المقترحة لها بالطريقة نفسها؛ ولذلك لا ينبغي 
أن نعتقد أن الفکر منشأه الأزمات التاريخية» وإنما المهم الفهم والصورة 
التي يكونها الفیلسوف والمنظر عن هذه الأزمات . عند التأمل النظري لا 
يلتفت إلى الواقعة السياسية بقدر ما بلتفت إلى الصورة الذهنية التي 
تتشکل في الذهن عنها . وبالتالي ob‏ آزمات الواقع تتحول بشکل أو بآخر 
إلى آزمات فلسفية. 


وعليهء فإن نقطة الانطلاق بالنسبة للمفكر السياسي هي المشكلة 
الاجتماعية. وأما التعرف على جذور المشكلة وتحديد عللها وأسبابها 
فيقع في المرتبة الثانية . وبعد أن يطوي المنظّر هاتين المرحلتين يحاول 
(1) اسبريغن» مصدر سابق» ص26. 


(2) فرهنك رجاني» مصدر ساپق» ص Bl‏ 


(3) اسبریغن» مصدر سابق» ص35. 
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رسم صورة لمجتمع N‏ يعاني من المشكلاات الاجتماعية الموجودة 
ویضع ال lela‏ العملية للوصول إلى المدينة الفاضلة التي یتصورها في 


Was 


في ظاهرة الثورة نستطیع الحدیث عن المراحل المذکورة آعلاه؛ 
حيث تمثل الثورة آخر مراحل هذه الحركة والمحطة الأخيرة من 
محطاتها. وتصور المشكلة الاجتماعية والبحث عن عللها وأسبابها آمور 
تحدث في عالم الذهن . Lily‏ الثورة» فهي الحل العملي المقترح لعلاج 
هذه الأزمات وتنفيذ الصورة المرسومة في الذهن على أرض الواقع . 
ومن هناء يمكن القول: إن التأمل النظري هو في الواقع: «بيان عقلي 
لمسيرة التغییر ۷ . 


وبعبارة آخری: إن العقل الانساني يطوي مسيرة خاصة قبل كل 
ثورة» ونحن لا نری في الخارج الا المرحلة الأخيرة التي هي مرحلة 
العمل والتطبیق. وما نسعی إليه في هذه المقالة هو تظهیر المراحل 
الخفية من الثورة الاسلامية الأمر الذي ندعي وجوده في كل ثورة. ذلك 
التأمل النظري الذي لا نهاية له ولا تستخني عنه BW‏ من الثقافات(2. 


ومذا التفکیر الفلسفي السابق للعمل في كل ثورة هو عمل منظم 
یمکن تسمیته بالجهاز الفلسفي؛ حیث إن له آلباته وأولوياته الخاصة به . 
وان کل من يريد التفکیر الغلسفي یسعی إلى بناء نظام منسجم من الافکار 
المترابطة تحتوي على تعریف محدد للإنسان وللعالم . LS‏ پتضمن 
تصوره للواقع والحکم عليه والنظام الجدید المقترح وآلیات الوصول إلى 
مرخلة النطبيق. 


(1) المصدر نفسه ص 27-26. 
(2) رندل وباكلرء مصدر سایق ص 43. 
Co‏ 
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ب - المذهب الفكري للثورة 


یتشکل المذهب الفكري الذي تستند إليه الثورة من حاصل 
جولات من العمل الذهني والفكري على مشکلات المجتمع» ویتضمن 
مجموعة من الحلول المستوحاة من المبادیء الاساسية التی یبنی عليها 
هذا المذهب. ویرتبط یمان الناس به وتفاعلهم معه بمدی آصالته 
واحتوائه على قيم أخلاقية وعلمية وعملية. ویمکن أن یکون سبباً 
للتعصب أو الالتزام» أو التضحية أو غیرها من ردود الأفعال التي يدعو 
إليها. 


والمذهب الفكري أشبه بالدليل الذي يرفق بمنتج أو آله لشرح 
طريقة الاستعمال. وهو كذلك يحدد الأطر العامة والأهداف والبرامج 
والحلول المقترحة. ومن الطبيعي أن يتضمن برنامج الثورة رفض الوضع 
الراهن وبيان ما فيه من مكامن الخلل والنقص» وفي الجهة المقابلة عليه 
أن يقترح الحلول الناجعة لرفع هذه المشكلات. 


ويؤيد تاريخ الثورات والتجارب الثورية التي خاضتها الشعوب 
ضرورة حيازة توفر الثورة على مذهب فكري منسجم من الضروريات 
التي تضمن نجاح الثورة وتحقق أهدافها. وإن كثيراً من الثورات التي 
حدثت في أوروباء بل في الغرب بعامة» كانت مسبوقة في بعض الأحيان 
بسنوات من الجدل الفكري والاعتراض على الوضع القائم الذي تسعى 
الور ةا والعتیت .عن الخلول ce‏ هه یی + وعن المدية 
الفاضلة المبتغاة بعد انتصار الثورة وقبض الثوار على زمام السلطة( ومن 
هناء كان من بدیهیات الأمور وجود مذهب فكري منسجم تنطلق منه 
الثورة» وإذا وجدت ثورة من دون مذهب فكري» فهذا یکشف عن عدم 


(1) مهدي بازرکان» ثورة إيران في حرکتین» ص 85. 
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WS‏ حركة جذريةء وبالتالي عن خمودها بعد فترة أو انحرافها عن 
أهدافها المرسومة لها. 

مثلا في الثورات التي عرفتها أوروباء يشير بعض الباحثين إلى 
البروتستانتية بوصفها مذهباً فكرياً تستند إليه هذه الثورات» بل وما یزال 
كثير من الآثار الاجتماعية والاقتصادية ينسب إلى هذا التيار في المسيحية 
الغرییة(. وإن وجود هذا المذهب الفكري أو ذاك ولد الثورة وان لم 
يكن bis bs‏ لحصولها فهو شرط لازم» والا فان اعتراض الشعب 
على النظام القائم سوف ينحرف عن أهدافه في حال عدم وجود مذهب 
فكري يمثل إطاراً عاماً ناظماً لهذه الاعتراضات. أو سوف لن يكون ما 
يحدث سوى تغيير سياسي عادي غير ثوري؛ ولذلك يعد بعض الباحثين 
أن ثورة ميجي في اليابان ليست ثورة» إنما هي تغبير اجتماعي غير 
ثوري؛ لأنها لم تقم على مذهب منسجم كما في البروتستانتية في 
أوروبا” 

ویری ماکس فيبرء الشارح والمنظر للبروتستانتية في أوروباء أن 
السلوك الجمعي والتعبئة الاجتماعية هي حاصل انتشار وتوسع الالتزام 
بنظام عقائدي يحمل تعريفاً جديداً للواقع والعالم» ويقدمه لأتباعه. 
ويعتقد بان معرفة الحالات الثورية متوقف على معرفة النظام العقيدي 
الذي تستند إليه هذه الثورات» وما يسميه ماكس فيبر بالنظام العقيدي 
هو ما نسميه بالمذهب الفكري. 

ويعتقد الشيخ محمد تقي مصباح يزدي أن التغيير الاجتماعي هو 
أثر من آثار تغيير الأفكار النظرية وتبدل نظام Oe‏ » بل یری أن التعليم 


Freeman, op. cit, 0.30.31 (1)‏ 
Ibid, p.37. (2)‏ 
(3) حسين بشيرية » الثورة والتعبثة السياسية المقدمة. 

)4( محمد تقي مصباح يزدي. المجتمع والتاریخ في sol yall‏ ص 247-246. 
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والتربية الصحیحین» للناس وبیان الأخطاء الکامنة في العقائد والمعارف 
الفاسدة» آولی من تعمیق التأمل النظري ومضاعفة قدراتهم الفکریة() 
وبالتالي» فان التربية Shy‏ مذهب فكري واضح المعالم مقدمة تمهيدية 
تدفع المجتمع شيئاً فشيئاً للسیر على درب الاصلاح الثوري. 

وبعبارة أخرى: إن تغيير نظام القیم والافکار العملية لمجتمع 
منوط بتغییر الرژية الكونية والافکارالنظرية لافراده. فعلی المصلح 
الاجتماعي أن يبدأ بتغییر الافکار النظرية والمعتقدات حتى یتمکن من 
إصلاح الواقع الاجتماعي الفاسد أو المدعی فساده(2 . 


ج - أيديولوجيا الثورة 

تقدم في ما مر من مباحث أننا نعتقد أن الأيديولوجيا هي الضفة 
المقابلة مفهومياً للتفكير والفلسفة وهي في الواقع مجموعة من 
الاستنتاجات للوازم العملية المترتبة على فلسفة معينة» وليست کیاناً قائماً 
بذاته. وما يدعونا إلى هذا التمييز بين الفلسفة والأيديولوجيا أو بعبارة 
عامة بين الفکر والإيديولوجياء هو أن الفکر باعتقادنا يلعب دوراً أساساً 
في الثورة وغیرها من التحولات الاجتماعية» وما نرمي إليه من كلمة 
الفکر في بحثنا هذا هو النظریات الكلية والآراء والتصورات التي یحملها 
الإنسان عن الكون»واليدياة Mad OSV iy‏ ولس ما تدعت Weide,‏ من 
الأمرء فان الغرب نفسه قد شهد تحولات اجتماعية مبنية على الفكر أيضاً. 

وأما الایدیولوجیا التي هي مصطلح غربي Paras‏ فهي مفهوم 


)1( المصدر نفسه» ص 319-318« 

)2( المصدر نفسه ‏ ص 242. 

)3( رسول جعفريان» نظرة خاطفة إلى الخلفیات الفكرية للتلفیق الجدید في إيران» ص 13 

)4( سهراب رازقي سياهرودي» الایدلوجیا والراديكالية الشيعبة في الفکر السياسي 
المعاص ص 2 
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لا علاقة له بالفکر بالضرورة» بل هو في بعض الاحیان معاکس للفکر 
ومضاد له وبهذا المعنی» ليست الأیدیولوجیا الا محاولة لتبریر 
الاغراض والمقاصد العملية وطریق للوصول إليها. وبعبارة آخری هي 
مجموعة من القواعد الكلية السياسية المبنية على فلسفة معينة» وتشکل 
هذه القواعد نظاماً فكرياً وسياسياً يوجه الفعل والعمل لجماعة من الناس 
يسيرون في حركتهم وفقها© . 

id!‏ ما نفهمه من مصطلح الأبديولوجيا هو برنامج محدد وطريقة 
عمل مقترحة تخدم الثوار في محاولتهم لتغيير النظام القائم. أو فقل: 
مجموعة من القواعد التى تحدد تكتيكات التغيير واستراتيجياته. وان 
المذهب الفكري للثورة لا بد من أن يحدد برنامجاً عملياً يوصل معتنقیه 
إلى ما يبغون تحقيقه من آهداف. وهو من هذه الجهة يقوم بدور 
الأیدیولوجیا. والأيديولوجيا الثورية تحدد gees‏ ثلاثة» هي : الهدف» 
والوسیلة. والقيمة» وتقدم الوسائل للتحقیق الفوري لهذه الأهداف. ولا 
تعیق الأبدیولوجیا الوصول إلى الأهداف أو توجله إلى وقت آخر OY‏ 
من الضروري لخدمة آهداف الثورة الرهان على الغضب والحقد المعتمل 
في نفوس العامة ضد الوضع القائم واعتماده قوة دافعة نحو التغيير» 
ولکن هذا الغضب وحده لا يكفي» بل لا بد من أن ینضم إليه وضوح 
الأهداف ورفع مستوی الوعي الثوري عند عامة الشعب . 

ومن هناء كان دور الأیدیولوجیا تحدید وجهة الصراع ونقل 
مجموعة من المعاني المشتركة إلى الفئات الشعبية عامة وتعبئتها من 
خلال توضیح مفاسد الوضع القائم وبيان مکامن الخلل فیه. 


)1( رضا داوري. لمحة من تاريخ الغرب عندناء ص 87. 
Ley (2)‏ داوري» القومية والئورة» ص 35 و 203- 

)3( منونشهر محمدي» مصدر سابق » ص 45. 

(4) حسین بشيرية» الثورة والتعبئة السياسية» ص 7 و 82. 
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وبعبارة غاية في البساطة: إن قادة الثورة یستفیدون من مذهب 
فكري محدد لتعلیم التاس واصلاح تصوراتهم الفكرية ورژاهم ليؤدي 
ذلك إلى إصلاح الوضع الاجتماعي برمته؛ وذلك لما تقدم من أن الثورة 
فعل إرادي مبني على الفكر والمعرفة والوعي» فما لم تتغیر رؤى الناس 
ودوافعهم ورغباتهم لا يهمون بالتغییر ۱ . 


ومن هناء یحاول قادة الثورة نقل المفاهيم التي یحملونها إلى 
الناس وافهامهم إياهاء لیتحول المستحیل إلى ممکن. ولیس من حق 
الأمة أن تثور بل من واجبها القيام بالثورة» بلی إن قادة الثورة الأمينين 
على أهدافها یضمون إلى غرس بذرة الثورة في نفوس الناس حسن 
رعايتهاء لتوتي آکلها بعد حين تغييراً اجتماعیًء وهم وان کانوا لا 
یعملون بشکل معاکس لقوانین الطبيعة وقواهاء بل یستفیدون من 
الظروف الاجتماعية المؤاتية» ویحاولون تعدیل بعضها ليفضي تناسب 
هذه الظروف جميعاً إلى ولادة الثورة وتفجرها. ومن آهم ما يطلب من 
قادة الثورة ورعاتها توعية الجماهیر وتوضیح آهداف الثورة له وبهذا 
الأمر الأخير يرتهن نجاح مشروعهم التغييري ؛ وأداة هذه التوعية هي 
الأيديولوجيا الثورية . 


د - الأسس الفكرية للثورة الاسلامية 


سبقت الإشارة إلى أن النظام السياسي لا يستقر إلا على دعائم 
نظریة(" وبما أن كل ثورة هي في واقعها نظام سياسي يقوم على أنقاض 
نظام سياسي آخرء فهي بحاجة إلى الاتكاء على أسس نظرية ودعائم 
(1) محمد تقي مصباح يزدي» المجتمع والتاريخ في القرآن. ص 348. 
)2( منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص 45. 


)3( فرهنك رجائي» مصدر سابق» ص 172 
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والاجتماعي السابق» إلا بهذه الدعائم وهاتيك الاسس. 


وعلى ضوء هذه القاعدة یری الکاتب داوري آردكاني أن نشأة علم 
الکلام الجدید على ید الشهید مطهري مؤشر من الموشرات الدالة على 
إرهاصات الثورة الاسلامیة(. ومن الدواعي التى دعت مطهري وغیره 
من منظري الثورة» إلى تقدیم طرح جدید یمثل أساساً للدفاع عن العقيدة 
الإسلاميةء ما قام به الشاه من هجوم على الاسلام باسم القومية 
الإيرانيةء وکانت هذه المحاولة الدفاعية منطلقا للأسس الفكرية التي 
قامت عليها عمارة الثورة بعد ذلك. ١‏ 


وربما لا يعجب هذا الكلام بعض الكتاب الذين ينكرون وجود 
أسس فكرية انطلقت منها الثورة» ويكتفون بالاشارة إلى OLS‏ «الحكومة 
الإسلامية» للإمام الخميني حول ولاية الفقيه» على الرغم من أن هذا 
الكتاب يكتفى بالكليات والعموميات ولا يتعداها إلى التفاصيلز © ولا 
يقتصر هذا الحكم الذي يصدره هؤلاء على التيار الفقهي - الولائي› 
بل يرون أن مسألة الأسس الفكرية لم تكن لتشغل بال أي من التيارات 
التي شاركت في الثورة» فلم يكن يشغل هؤلاء التنظير الفلسفي للثورة» 
ولا البحث عن شكل الدولة بعد نجاحها. 


lily‏ صحت هذه الدعوی. فلا بد من الالتزام بما يترتب عليها من 
لوازم» ومنها: أن قادة الثورة ومفكريها بعد أن تركوا التنظير المتقدم على 
العمل السياسي عمدوا بعد انتصار الثورة إلى التنظير لما مضى . 
وبالتالي» لا يكون هذا العمل تأسيساً لمبادىء فكرية نظرية بل محاولات 
49 رضا داوري» دفاع عن الفلسفة. ص 114. 
(2) مهدي بازرکان» مصدر سابقء ص 8586. 


(3) سوف يأتي لاحقا تخیر مصطلح التيار الفقهي - الولائي. 
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أيديولوجية لتبریر عمل انقضی . ولا یتوقع لهذه المبادی أن تدوم طویلا 
بعد انفراط عقد المؤسسين لها والباحثين عنها. 

وسوف نحاول فى هذه الدراسة التحقق من صحة هذه الدعوی أو 
الدعوی التي آطلقناها نحن. وقد بنينا خطة بحثنا بما یتناسب مع هذا 
الهدف» في سعي لاکتشاف آهم الاراء والأفكار الرائجة بين التیارات 
التى نشطت فى إيران ما بين 1953 و۰1978 لنثبت وجود مبادیء فكرية 
نظرية للثورة الاسلامية آو لت عدمها. وعلی فرضص وجود هذه 
المبادىء لنحاول اكتشاف التيارات التى كانت تتبنى هذه المبادىء 
وتتحرك على هديها. وأخيراً إن بين أيدينا حقيقة واقعية Fact‏ اسمها 
الثورة الإسلامية كانت وما زالت ماثلة أمام ناظرينا. وبالتالي نحن 
مضطرون لمعرفة إمكان أو عدم إمكان قيام هذه الحقيقة على غير أسس 
فكرية. 


والفرضية التي ننطلق منها هي أن الثورة الإسلامية لم تنطلق من 
فراغ فكريء بل تتكىء على مرتكزات نظرية ثابتة» بل إن هذه 
المرتكزات أو الأسس الفكرية فتحت الباب واسعاً في وجه التنظير 
الفلسفي السياسي في ساحة الفكر الإمامي الشيعي. 


ونحن نعتقد أن أهم ما يميز هذه الثورة التي نحن بصدد البحث 
حول مبانيها الفكرية» هو هذه المباني والأسس. وعلی هذا الأساس 
سوف نحاول الربط بين التحولات الفكرية وبين سس الثورة الإسلامية» 
وأبرز وجوه الترابط هو أن التحولات الفكرية التي سبقت الثورة كانت 
مقدمات فكرية ونظرية تمهد لها. بل لو أن المفكرين الذين عاصروا 
الحركة الدستورية ساهموا في بنائها وفق أسس فكرية واضحة. لما 
وصلت الحركة إلى هذا المأزق الذي واجهته فى نهاياتهاء وكان من 
الممكن أن تقع هذه الثورة الاسلامية أو ما يشبهها في أهدافها مقارنة 
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للثورات الديمقراطية البورجوازية التي حصلت في أوروبا؛ أي في 
السنوات الأولى من القرن العشرين. 

إن الحركة الدستورية وعلى الرغم من كونها جسراً عبرنا من خلاله 
إلى العصر atin y‏ إلا أن نقطة ضعفها التي أدت إلى تلاشيها وعدم 
وصولها إلى أهدافها هي غربة منطلقاتها الفكرية وعدم استقلالها. ذلك 
أن مفكري ذلك العصر عمدوا إلى استيراد مجموعة من الأفكار 
واستخدامها کشعارات لاستنهاض الجماهیر» ولما كانت هذه الشعارات 
مستوردة وغير أصيلة في نفوس الجماهير فقد فقدت فاعلية تحريضها 
سریعاً؛ وارتضى الناس بعد فترة» الاستبداد الصغير» كما يوسم العصر 
اللاحق للحركة الدستورية. 

أضف إلى ذلك. أن وعى الجماهير وعامة الشعب بهذه الشعارات 
لم يكن ناجزاً متحققاً؛ ولذلك لم تحركهم كل تلك الشعارات والأهداف 
التي تبتتها الحركة الدستورية» وإنما كان يحركهم دعوة العلماء ومراجع 
التقليد إلى السير في ركاب الحركة الدستورية في بدایاتها. كما بعض 
الشعارات ذات الطابع والمضمون الإسلامي. مثل العدالة وما شابهها من 
المفاهيم الإسلامية التي رفعت إبان الحركة الدستورية. 

ومن هناء يقوّم بعض الباحثين الحركة الدستورية بأنها ليست حركة 
مؤسسة على ركائز فكرية سياسية بقدر ما هي منطلقة من توعية 
صحفية©. ولم يعرف ذلك العصر مفكراً shale‏ وان أكثر المتحمسين 
للحركة الدستورية والمنافحين عنها والداعين لها كانوا الإيديولوجيين 
مستوردين لأفكارهم من الغرب» قاطعين أي صلة لهم بالتراث والفكر 
المحلي القديم» والحال أن الفكر الغربي ومفاهيمه هو نتاج فلسفة أخرى 
)1( جواد طباطبائي» مدخل فلسفي إلى تاريخ الفكر السياسي في إيران» ص 34. 
)2( المصدر نفسه. ص 143؛ وتجدر الاشارة إلى أن التوصیف بالصحفية یتضمن معنی 


سلبياً في الثقافة الإيرانية حيث بطلقون تعبیر صحافي على الکاتب السطحي . (المعرب) 
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وتطورات اجتماعية مختلفة لا تنسجم بالضرورة مع بيئة غير البيثة التي 
ولد فا 


ه - النموذج المثالي لفکر الثورة الاسلامية 


يمكن القول بناء على ما تقدم: إن الافکار تمثل دائماً قسماً أو 
جزءاً من المشهد السابق على الثورة» ولولا هذه الأفكار لما سلكت 
الثورة طريقها إلى ساحة التاریخ(" ولكننا لا نقصد من هذا الكلام أن 
الأفكار هي التي تولد الثورة» أو أن منع الفكر من أفضل الأساليب 
لمواجهتها. بل ما نرمي إليه من هذا الكلام» هو أن الأفكار جزء من 
المتغيرات التى لا بد من أخذها بالاعتبار عند تحليل السلوك الجمعى. 
رعق هدل این موف اول فى هده GAN‏ ات محلل آنکان celal‏ 
السياسية التى كانت ناشطة إبان الثورة وقبلها لنتحقق من وجود هندسة 
اجتماعية منظورة قبل الثورة؛ أو عدم وجود هندسة كهذه؟ 


ونحن نؤمن بادىء ذي بدءء OL‏ الثورة الإسلامية حقيقة قائمة» 
ولا نريد فى هذه الدراسة البحث عن عللها أو تحليل أسبابها جميعاًء 
وكل ما نود تسليط الضوء عليه هو النظام الفكري الذي قامت عليه هذه 
الثورة واستقرت على ركائزه الجمهورية الإسلامية بعد انتصارهاء والاسم 
الذي سوف نستخدمه للدلالة على هذه الأفکار. هو: «فكر الثورة 
الإسلامية»» ونحن ندعي أن هذه الأفكار ليست مجرد أفكار متناثرة بل 
تمثل منظومة فكرية متكاملة. وتحت هذا العنوان (النموذج المثالي) 
سوف نحاول تحديد مجموعة من الأدلة والعلامات لنقيس وفقها كل 
فكرة يمكن أن يدعى كونها جزءاً من فكر الثورة الإسلامية. 


(1) أنظر: كرين برينتون» تشريح أربع ثورات» ترجمه إلى الفارسية محست ثلائي» ص 58- 
59 
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وعلی ضوء الأبحاث النظرية حول الاسس الفكرية للثورة یمکن 
القول: إن الأسس الفكرية هي الأفكار الكلية والعامة المتشابكة التي 
أنتجهاء وعرضها مفکرو الثورة على الناس فلاقت قبولهم . ومن آهم ما 
يجب توفره في ما يسمى فکر الثورة هو کونه حاصل تأمل نظري عقلي 
في مشکلات المجتمع» ورسم خطط حل هذه المشکلات وعرضها على 
الناس وعلى رأس هذه المشکلات مشكلة الاستبداد السیاسی الذي كان 
يعاني منه المجتمع الايراني. ومن خصوصيات هذا النظام الفكري أنه 
یحوز على مجموعة من ال شکالیات الفكرية المطروحة في وجه النظام 
السابق وقيمه. وأنه يرسم ولو أطرا عامة وكلية لشكل الدولة الا سلامية 
المبتغاة. ويضاف إلى ذلك كله ضرورة احتواء النظام الفكري المدعی 
els‏ الثورة على أسسه» على أيديولوجيا ومبررات نقض النظام السابق 
وطريقة استبداله بنظام جدید شكلا وقيماً. 


خلاصة واستنتاج : 


te,‏ على ما مر يمكن الإشارة إلى أدلة ثلاثة لفكر الثورة الإسلامية 
والاستفادة منها بوصفها النموذج المثالي للقياس عليه وهذه الأدلة هي : 


1 - التأمل النظري الفلسفي أو الكلامي (لا العلم - اجتماعي ولا 
التاريخي) في مشکلات المجتمع» وتشیر هذه الخصوصية إلى 
المنهج ونظرية المعرفة (ابستمولوجیا) لاعتقادنا باستقلال الفکر 
وعدم تبعيته للمجتمع أو التاریخ. 

2 - يتضمن فكر الثورة الإسلامية خصوصيتين إحداهما سالبة 
والأخرى موجبة. أما السالبة فهى احتواؤه على بيان مكامن الخلل 
في النظام الملكي بهدف خلخلة أسس مشروعيته. وأما البعد 
الإيجابى فهو دفاعه عن فكرة الدولة الإسلامية بوصفها الحل 
البديل عن النظام السابق. 
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3 - اشتماله على آیدیولوجیا ترسم مسار وأسلوب تغییر النظام 
السابق» ولما كان هذا الفکر فکراً ل «ثورة» فهو لا یواجه النظام 
السابق ضمن إطار الدستور المعتمد في ذلك النظام ولما كان 
«فکرا" » فهو لا یعتمد المواجهة المسلحة بل يوجه همه ویحصر 
همته في مجال تغییر آفکار الجماهیر. 
وأخيراً نشير إلى آمر لا بحسن إغفاله هو pair‏ الاخلاص والصفاء 

في هذا الفکر وتجنبه الاستیراد الکامل والنسخ أو الالتقاط من المذاهب 

المنجزة خارج الاطار الحضاري الذي ينتمي إليه الثوار وقياداتهم. وقد 
كان لهذه السمة دور آساس في تقبل إيران لهذا الفکر والتضحية في سبیله 

بالغالي والنفیس . والسیر في رکب قيادة الثورة. 
وفي الختام» نلخص کل ما مر بهذه الکلمات» وهي أنه Flay‏ على 

الادلة الثلاثة المتقدمة لا بد من توفر الخصوصیات الاتية في فکر الثورة 

الإسلامية : 

1 طريقة المعالجة الفلسفيةء أو الفلسفية - الكلامية. 

- نقض الملكية واعتبارها الخصم في مقام التنظیر والعمل . 

3 تصمیم فکرة الدولة البدیلة . 

- انطلاق فكر الثورة من الداخل . 

- الصفاء الأيديولوجي وتجنب الإقتباس والتقليد. 

- تقديم أجوبة وحلول تصلح للعصر الراهن. 

- قبول المجتمع الإيراني لهذه الأفكار وتبنيه لها . 

— القيادة وشبكة علاقاتها. 

وفي الفصول اللاحقة سوف نحاول دراسة آمم التيارات الفكرية . 
التي كانت ناشطة في المرحلة السابقة على الثورة الإسلامية» وقیاسها 
وفق خصائص النموذج المثالي المذکور. وتجدر الاشارة إلى ظهور 


WN‏ نا هد ماج له من 
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تيارات فكرية عدة فى الساحة الايرانية وقد لاقی عدد منها قبولاً اجتماعياً 
نسبياً» إلا آنها عجزت جمیعها عن القيام بثورة والتأسیس لسلطة مستقرة . 
ومن هناء يجب أن تتوفر في فکر الثورة کل محاسن ونقاط قوة هذه 
التیارات أو آکثرها مع خلوه من نقائصها وعیوبها. 
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الفصل الثاني 


التیارات الفكرية في ایران 
من ثورة التنباك إلى الجبهة الوطنية 


المقالة الأولی : التيار الاصلاحي التنويري العلماني . 
المقالة الثانية : التیار القومی . 
المقالة الثالثة : المارکسية وحزب تودة. 


المقالة الرابعة : التيار الفكري الاسلامي . 


الفصل الثاني 


التیارات الفکرية في ایران 
من ثورة التنباك إلى الجبهة الوطنية 


المقدمة 


على الرغم من تخصیصنا التیارات الفكرية ما بين عامي 1953 
و1978 بالبحث. إلا أن الرغبة بإكمال صورة المشهد تدعونا إلى العودة 
قلیلاً إلى الوراء لربط المشهد الفكري لهذه الحقبة بالمشهد الذي عرفته 
الساحة الفكرية في إيران قبل عام 1953. فان في هذا الربط مزيدا من 
لتوضیح للصورة وعمقا في فهمها. 


عرف تاريخ إيران المعاصر اهتماماً بالقضایا السياسية یفوق ما كان 
سائداً قبل هذه المرحلة» ویعتقد بعض الباحثين هذا الاهتمام المتزاید 
يكشف عن وجود أزمة اجتماعية؛ وذلك oY‏ الاستقرار والهدوء 
يدعوان إلى الهدوء الفكري» كما أن الأزمات الاجتماعية تدعو إلى 
البحث عن حلول فكرية تساهم في عودة الأمور والأوضاع إلى نصابها 
الطبيعي . وإذا آمنا بهذه الرژیة» يمكن القول إن إيران في القرن الأخير 


(1) فرهنك رجائى» مصدر سابق» ص83-82. 
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من تاریخها كانت تعاني مجموعة من الأزمات تبحث عن حل وتدعو 
المفکرین وقادة الرأي إلى ابتکار الحلول لها. 

والی جانب الأزمات الداخلية التي كانت تعصف بالمجتمع 
الإيرانى» كانت مشكلة الانتقال من عصر التقلید والتراث إلى عصر 
الحداثة وما يرافق الانتقال عادة من قلق وتوتر واحدة من المشكلات التى 
تزيد الطين بلة» وبخاصة ما يترتب على هذا التحدي الاجتماعي 
والفكري من خيارات صعبة تدعوء من جهة إلى الأخذ بثمار الحضارة 
الغربية والاستفادة من منجزاتهاء ومن جهة أخرى اعتقد عدد كبير من 
المفكرين بأن للأخذ بالحضارة الغربية والسير في ركابها آثار يصعب على 
المجتمع الايراني تحملهاء وعلى حد تعبير آلفين تافلر اجتاحت أمواج 
: الحداثة النظريات القديمةء وأفقدتها رونقهاء وأحلت محلها نظاماً 
اعتقادياً مختلفا") والغرب نفسه ركب في عصر الحدائة قطار التكنولوجيا 
jks‏ المت عات اة فى غير GA‏ الذى کات تشر فيلك :وا خلت 
gs‏ ا ات ا ویاو وفك يق See sig: Mind‏ وات 
الأمواج التي عصفت بالغرب بالمجتمع الإيراني Lal‏ فاختلجت أذهان 
المفكرين الإيرانيين بالسؤال عن الأسلوب الأمثل لهضم هذه الآثارء 
واستيعاب أصدائها وتردداتها في المجتمع الإيراني» من دون الإضرار 
ببناه الخاصة به. ولهذا سوف نحاول تتبع جوانب أزمة الحدائة في 
المجتمع الإيراني ثم الانتقال إلى معالجة الأفكار والرؤى التي طرحت 
عقبها حتى الإنقلاب على مصدق في العام 1953. 


الحداثة وآثارها وتبعاتها: 
لقد عرف الغرب نظرية فكرية جديدة في فترة من تاريخه أدت إلى 


(1) آلفين تافلرء الموجة الثالثة» ترجمه إلى الفارسية شهين دخت خوارزمي» ص AOL‏ 
(2) فرهنك رجائي» مصدر سابق» ص 85-84. 
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تغییر الاشکال الظاهرية لحياة |نسانه. وبنی موسساته السياسية 
والاجتماعیة» ومن آهم سمات هذه النظرية الجديدة انسجام آجزائها 
وترابطها وشد بعضها آزر بعض. 


ومن هناء يرى هاپرماس أن الحدائة مجموعة تراکمات مثل : 
تشکل رؤوس الأموال واستخدام المصادر وتشغیلها» وتنمية القوی 
المنتجة» وزيادة انتاجية العمل» وتأسیس سلطة سياسية مركزية» وتشکل 
الهوية الوطنیة. وتعمیم حق المشاركة السياسية» وتعمیم التربية والتعلیم 
وعلمنة القیم ومعاییر PALI‏ وکل هذه المفاهيم تجتمع في نظرية 
واحدة وتأخذ معناها الخاص ضمن إطارها.. 


ویمکن اقتراض مصطلح توماس کون «تغيير النموذج» للتعبیر عن 
هذا المعنی؛ وعلی حد تعبیر آلفن تافلر هو «موجة» اجتاحت العالم 
القدیم» وعصفت بكثير من آبعاده. وإذا كان لكل مرحلة أو عصر من 
عصور التاریخ آصوله وقیمه الخاصة به» فمن الطبيعي أن ينتهي ذلك 
العصر بسقوط تلك الاصول وتبدلها؛ ومن هناء فقد شهد العالم في 
فترة محددة من تاریخه المعاصرء نقلة من مرحلة إلى آخری. وأبرز 
مظهر cole‏ من مظاهر هذه النقلة وموشراتها الانتقال من عصر الزراعة 
إلى عصر الصناعة؛ حيث وصل الانسان إلى الاوج في مجال السيطرة 
على العالم؛ ولم یقتصر التغییر على المادة وما يرتبط بها بل سری التبدل 
إلى عالم الذهن. فتبدلت الرؤى والأفکار حول كل شيء ومنها الدين , 
والقیم. 

وثرجم هذا التطور العظیم الذي آصاب العالم اصلاحا دينياً 
وسیاسیاً في آوروبا وبخاصة بعد الثورة الفرنسية» وراج النقد والفکر 


Jurgen Habermas, The philosophical dis course of modernity, p.2 (1) 
27 رضا داواري» مصدر سابق» ص‎ (2) 
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النقدي والفلسفة المثالیت» وسادت نزعة الاستقلال الفردي والتیارات 
الفردانية . ویعبر دانتي جرمینو عن التجدید في مجال السياسية بما يأتي : 
«تطور الفکر السياسي في العصر الحدیث؛ بحيث صار الشغل الشاغل 
لفلاسفة السياسة بناء مذاهبهم ونظرتهم إلى الحياة السياسية على 
الحاجات الفردية والقلق الشخصي للانسان الفرد في الدنیا. وبرز في 
الفلسفة والفكر السیاسیین الاصرار على غير المتعالي بدل المتعالي؛ 
وانتقل الاهتمام من الله إلى الفرد. ومن الكون (من كان) إلى الصیرورةت 
ومن الأبدية والأخلاق إلى زمان التفییر»(. 


وعلى ضوء ذلك تكون «دنيوة» (من الدنياء أو علمنة من العالم) 
المقولات والأفكار من أبرز خصائص العصر الحديث. وقد نتج عن 
ذلك أن عدداً كبيراً من المفاهيم والقيم أخذت شكلاً محسوساً يختلف 
عن شكلها السابق المتداول بين المفكرين التقليديين ومنهم المسلمون؛ 
ومن ذلك مفهوم العدالة . 


وعلى الرغم من أن الغرب هو الموطن الأصلي لهذا التطور 
الهائل إلا أنه أصاب برذاذ أمواجه العالم الإسلامي ومنه إيران» مع 
فارق مهم وأساس هو أن الحدائة في إيران اختصرت بما يسمى 
بالمتنورین "۲ أو تيار التنوير)ء ومن آفات هذا الاختصار أنه اختصار 
للحداثة بالتسييس والإعراض عن التفكير الفلسفي» والانبهار بالعلم» 


Dante Germino, Modern political philosophy, pp.78 (1)‏ 
نقلاً عن : فرهنك رجائي؛ مصدر سابق» ص 78. 

(2) فرهنك رجائي» مصدر سابق» ص 719-78 

)3( مصطلح تنویر ومتنورین وهو ترجمة لمصطلح روشنفکران. من المصطلحات المتداولة 
بكثرة في الفكر والادبیات الثقافية الإيرانية» ولا يحمل هذا المصطلح معنی تبجیلیا كما 
يوحي به في العربية» بل ربما یقصد به بعض الكتاب نوعا من التهکم . وقد حرصنا على 
ترجمته الحرفية وعدم استبداله بمعادل آخر لربطه بمنشاه الاصلي . (المعرب) 

(4) رضا داوري. لمحة من تاريخ لوثة الفرب في إيران» ص 5. 
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والنزاع السطحي في الادب بين القدیم والجدید. واختزال الفلسفة في 
الأيديولوجياء وذوبان البحث العلمی فى الابحاث الادبية والتاريخية. 
ویستنتج Le,‏ داوري من تحلیله لمائة ple‏ من عمر الحداثة الايرانية آنها 
بعيدة عن التفکیر العقلاني العمیق. 


وبعبارة آخری : كان نصیبنا من الحدائة شکلها الظاهري المادي؛ 
حيث اكتفينا باستخدام منتجاتها الظاهرية دون التأمل العمیق في الفکر 
النظري الذي انبثقت عنه الحدائة. ولیس ذلك آمراً غريباًء فان أكثر 
مفکرینا غفلوا عن العلل الوجودية والمرتکزات الفكرية التي تستند إليها 
الحدائت» وظنوا أن هذه الأشكال الظاهرية تقوم على غير آساس . ومن 
هناء اشتهرت مقولة تقي زادة أحد رجالات مرحلة الحركة الدستورية: 
«تقدم إيران مرهون باتباع الغرب من البابوج (الحذاء) إلى الطربوش 
(غطاء الرآس)» ولا یخفی ما في هذه العبارة من اهتمام بالشکل وقد غفل 
دعاة التجدید في إيران عن أن الحداثة الغربية لها لوازم ومترتبات قد لا 
تتناسب مع كل المجتمعات(. 


إن الحضارة الفربية مركب له ظاهر هو السياسة والفن 
والتكنولوجياء وباطن هو حقيقة التاریخ الحدیث وعندما وصل إلينا هذا 
الظاهر وصل مقطوع الصلة بأصوله وباطنه فاقداً لوحدته وتماسکه( 
ونحن عندما آخذ بعض مفکرینا بهذا الظاهر استحقوا لقب «المصابين 
بلوثة الغرب» . وبعبارة آخری: إن الحضارة الغربية نموذج ونتائج 
مترتبة علیه وما وصلنا وحاولنا الأخذ به هو النتائج من دون أن يكون لنا 


(1) جواد طباطبائي» مدخل فلسفي إلى تاريخ الفكر السياسي في إيران» ص 10. 

(2) رضاداوري» مصدر سابق» ص 6. : 

(3) لوثة الغرب. ترجمة لمصطلح «غربزدكي» ويبدو أن أول من نحته هو الكاتب الايراني 
جلال آل أحمد» ويقصد به التأثر المفرط بالغرب إلى درجة العدوى المرضية. 
(المعرب) 
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دور في تشکیل النموذج» بل وحتی من دون المعرفة به» فاكتفينا بالظاهر 
والبناء الفوقي بشكل سطحي ومشتت» فأصابنا دخان هذه التار من دون 


بل bts bil‏ العصر الحدیت زمیاً من دون أن ندخله فکریا". 
وقد حاول دعاة الحداثة عندنا عبثاً تقلید الغرب في سلوکه مع الابقاء 
على المعاییر والقیم القديمة نفسها. ولکن هیهات. فلا یخفی خطر هذه 
الازدواجية على بصیر . وهکذا عندما رأى Oy tS‏ منا انجازات الحضارة 
الغربية المادية انبهروا cle‏ وصار الحل Ob‏ تيمم قافلة المعرفة شطر 
الغرب في کل شيء» مع الغفلة عن أن أول ما يفقده الانسان في هذه 
الرحلة هو ذاته. وتبدل السؤال من : كيف نصير كالغرب؟ إلى كيف نقلد 
الغرب؟ وفي هذه الفترة من تاريخنا الثقافي دونت رسائل الحيرة والانبهار 
بالغرب !2 . 


هذا وفي مقابل النساخ والمقلدين للغرب» وجد من اكتشف ما هو 
الظاهر المادي الجذاب للحضارة الغربية» ألا وهو ما فيها من قيم ومعاییر 
سلوك لا تتناسب مع الأسس الفكرية والثقافية لایران؛ وبخاصة أن فيها 
من القيم التي لا تتناسب مع الدين نفسه. ومن هناء جرد في وجهها 
سيف الدفاع» وقلب لها ظهر المجن» ووقف منها موقف الخصم فكريا 
وعملياً. وبين هذا الموقف وذاك بدأ المجتمع الايراني يشهد تجديدا 
وحداثة تختلف فى كثير من جوانب الحياة وآبعادها عما كان سائداً قبل 
آواسط القرن التاسع عشر للميلاد0 . 


(1) لا بد من الاشارة إلى آننا لسنا OV‏ بصدد الحکم على الحداثة أو لهاء ولا تأییدها ولا 
نقضها . وما نريده هو أن الغرب بدل قیمه وطرائق تفکیره قبل أن يبدل سلوکه. 

)2( فرهنك رجائي» مصدر سابق» ص 80-79. 

(3) المصدر نشه. ص Bl‏ 
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فمن آواسط القرن التاسع عشر فصاعداً كان الأولويات والسیاسات 
الاجتماعية في إيران تدور حول محور رفع التخلف من المجتمع 
الایرانی» وأكثر الحلول المطروحة آنذاك كانت تتبنى ضرورة التجدید. 
ان las)‏ الم که agent‏ رای عرد عن اس رین الو 
وحتی بعض المتنورین من المتدینین وبعض المجموعات الاجتماعية 
الصغيرة» أن مشكلة إيران هي التخلف» والحل الذي رأوه هو اللحاق 
بالغرب. وبالتالى كان هؤلاء يعتقدون أن تخلف إيران مشكلة داخلية 
سببها عدم أهلية الدولة القاجارية واصرار الأغنياء والإقطاعيين على ثبات 
النظام الاقتصادي وعدم تبديله من الزراعة إلى الصناعة(. 

ويستفاد فى هذا السياق من فكرة الحداثة لتصنيف التيارات الفاعلة 
حينذاك في الاجتماع الإيراني» OY‏ مفهوم الحداثة والتجديد» والنظرة 
إلى مشكلة إيران كانت محل نزاع بين التيارات الفکرية» كما يمكن أن 
تكون طبيعة الحل المقترح لهذه المشكلة أساسا لتمايز التيارات الفكرية 
بعضها عن بعضها الآخر. 

ومن هناء سوف نحاول فى هذا الفصل دراسة تيارات أساسية 
أربعة» كانت واضحة المعالم إلى ro‏ بعيد قبل انقلاب العام 1953. 
المقالة الأولى : تيار الإصلاح التنويري العلماني 

سبقت الإشارة في مطلع هذا الفصل» إلى التأثير الذي تركته موجة 
الحداثة الغربية على المثقفين الایرانیین؛ حيث إن عدداً من المتعلمين» 
وبخاصة أولئك الذين درسوا في الغرب بهرتهم الحضارة الغربية» وما 
طرأ على المجتمعات الغربية من تطور في تلك الحقبة من تاريخ الغرب» 
فصار نموذجهم الأثير لتحديث المجتمع الايراني» ولو عبر استتصال 


Afsaneh Najmabadi, Iran‘s turn to islam, from modernism to moral order, the ( 1) 
middle east journal, p.205 
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وتبدیل القیم الثقافية والدينية المقبولة في هذا المجتمع. وقد خضع من 
نسمیهم بالمتنورین العلمانیین لسحر الثورة الفرنسية» معتقدین أن مشكلة 
التخلف في إيران لا تحل إلا بالتقلید الکامل للغرب واحتذاء نموذجه() 
وعلی حد تعبیر ملك الشعراء بهار: كان هؤلاء یقبلون على کل ما هو 
غربي» ویقتبسونه من دون أن يعيقهم التزام بقيمة أو تقلید أو تراث. 
حسبانا منهم أن هذا الاسلوب هو الحل الأمثل لمعالجة مشاکل المجتمع 


الايراني(. 
أ الأفكار والأصول الفکرية 


تقوم رؤية هذا التيار على مجموعة من الأصول الفكرية أهمها: 
تقليد الغرب واتباعه تحت شعار العلم الحديث أو الحداثة» واعتبار 
التدين أمراً شخصياًء وفصله عن ميدان الاجتماع والسياسة (العلمانیة). 
ومن الواضح تأثر دعاة هذا التيار والمروجين لأفكاره بالتنوير الأوروبي 
في القرن التاسع عشر. وقد كان التنوير الأوروبي في واقعه محطة في 
مسيرة تاريخية متواصلة تبدو إلى حدٍ ما طبيعية» في سياق طبيعي» وهي 
نتيجة من نتائج وقوف العلماء في وجه سلطة الكنيسةء التي كانت تمسك 
بمفاصل المجتمعات الغربية على الصعد كافة. وأما فى إيران فالأمر 
مختلف؛ فلا المجتمع الايراني خبر تقدماً صناعياً كالذي خبره الغرب» 
ولا الإسلام يمكن مقارنته بمسيحية العصور الوسطى. ولكن مع ذلك 
أراد المثقفون الإيرانيون اقتباس التجرية الغربية لمعالجة تخلف المجتمع 
الإيراني. 

ومنذ دخول الفكر الغربي إلى إيران بدأت لوازمه بالظهور فصار 


)۱( منوتشهر محمدي مصدر سابق» ص 76- 77. 
(2) ملك الشعراء بهارء التاریخ المختصر للاحزاب السياسية في إيران؛ زوال القاجاريةء 
ج۰2 ص 10-9 
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ینظر إلى الدین بوصفه آمراً شخصياً له علاقة بالعبادة ed‏ وقد سعی 
المبهورون بالغرب إلى اقتباس التجربة بحذافیرها حتی لو دخل الغربیون 
حجر ضب لهموا بدخوله وارءهم» وعلى ضوء هذا المنهج دعا الکثیر 
من هؤلاء إلى بروتستانتية للإصلاح الديني. 

فانبرت طائفتان من المثقفین لقيادة مشروع الاصلاح الديني : 

إحداهما: معادية للدين في واقع أمرهاء ولکنها تزعم رغبتها في 

والثانية: تقبل الدين وترضاهء ولكنهاء لانبهارها بعلم الغرب 
وثقافته. oly‏ تبحث فى داخل الدين لتبرر كل ما هو غربى. وقد 
وسمت الطائفة الأولى بالالحاد والثانية بالتلفيق© , ١‏ 

وقد كانت تسعى الطائفة الثانية بزعمها إلى إكمال الدین» وسد ما 
فيه نقص من خلال اقتباس القيم الغربية. وقد كان أكثر متنوري تلك 
الفترة یعملون في إطار هذه المجموعة7 » التي تؤمن بأن كل ما يقدم إلى 
الامة من أفكار فى تلك الفترة يجب أن يكون له لون دینی» والا فإنه لن 
يحظى بالقبول الاجتماعي» ويكشف هذا الرفض الاجتماعي للفكرة 
المقتبسة عن أن المجتمع نفسهء أو الفکرة لم تنضج بعد ولا ee‏ 
الصبر قليلا عليها أو على المجتمع ليستعد لهضمهاء وسوف يصل ذلك 
اليوم بمقتضى السير الطبيعي بالاتجاه الذي سار فيه الغرب. والمشكلة 
التي واجهها هؤلاء أن هذا التلفيق لم يكن ولن يكون آمراً ممکنا. 

ولأجل هذه الإشارة الأخيرة» آمن عدد لا يستهان به من المفكرين 
بأن التمايز الكبير بين الإسلام والحضارة الغربية يحول دون اقتباس قيم 
(۱) رسول جعفريان» الخلفيات الفكرية للالتقاط الجديد في إيران» ص 16-15. 
(2) علي أكبر ولايتي مقدمة فكرية لحركة المشروطة (الحركة الدستورية)» ص‌9. 


(3) رسول جعفريان» مصدر سابق» ص18-17. 
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الحضارة الغربية وتطبیقها على الاسلام» وبالتالي من یقوم بفعل التلفیق 
لا يفهم الاسلام ولا الحضارة (Ody a‏ وذلك OY‏ لكل من الطرفین 
قيمه وأصوله ونظامه الفكري» ولن يؤدي التلفیق واقتباس التجربة 
الغربية» الا إلى التناقض والسقوط في أحضان الحضارة الغربية بعد 
طلاق الا سلام ومغادرته. 

وقد تأثر الجیل الأول من تيار التنویر الايراني بروحية معاداة الدین 
والموسسة الدينية التى كانت سائدة فى آوروبا. ومن هناء اتخذ هوّلاء 
موقفاً معادياً من الدين» وتوجهوا نحو الأصول القومية» فقفزوا إلى 
الوراء ليتجاوزوا الإسلام بوصفه مرحلة تاريخية دخيلة من عمر إيران 
والإيرانيين» ويعودوا إلى تاريخ الأجداد الساسانيين. ولا يخفى على من 
له أدنى اطلاع على تاريخ الثقافة الغربية أن هذه العودة إلى الأصول 
القديمة هي نسخة مكرورة من العودة الغربية إلى تراث اليونان. 

نعم» لقد كان تيار التنوير في إيران في مرحلة ما قبل الحركة 
الدستورية» نقاداً للدين والسياسة والدولة» کاسرا للتقالید. داعية علمء 
ومبشرا بالحضارة الغربية» ومحييا للقومية الإيرانية» يؤمن بالفصل بين 
الدين والسياسة معادياً للاستبداد الملكي» داعية إصلاح ديني أو 
بروتستانتية إسلامية» ماديا يعتقد بعدم إمكان التوفيق بين الدين والعقل» 
مؤمناً بضرورة إصلاح المجتمع الايراني في عاداته وتقاليده وفكره وقيمه 
قبل إصلاح موسساته السیاسبة ) ومقصد الإصلاح وغایته» والوسيلة 
عند هذه الجماعة من الإصلاحيين هي اقتباس التجربة الغربية والنسج 
على نولها. ولذلك دعوا إلى تقليد الغرب في التفاصيل قبل الكليات» 
من دون مراعاة للفوارق الاجتماعية والفكرية» بل وحتى الدينية بين إيران 
والغرب. وما زال هناك من يؤمن بوجوب هذا الاقتباس الذي لن يؤدي 


(1) المصدر نفسه» ص 33-31. 
)2( للاطلاع على المزید انظر : علي آکبر ولايتي» مصدر سابق» ص 74-37. 
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في ماله» لو استمر إلا إلى إضعاف الدین وإخراجه من ساحة الاجتماع 


الإنساني. 
ب شخصيات التيار العلمانى 


وعلى أي حال. فان لهذا التيار رجاله ودعاته. ومنهم ميرزا فتح 
علي أخوند زاده الذي كان يشفق لحال المجتمع الايراني؛ ويرق للتخلف 
الذي تردى إليه. فرأى أن الحل هو ترك الخط العربي في الکتابت 
وانصراف الناس عن الدعاء» والعودة إلى ما قبل الإسلام والانطلاق من 
تلك المرحلة إلى العصر الحديث. ويدعي هذا الرجل الذي خدم الدول 
الأجنبية مدة 43 سنة فى القوقاز تعلقه بالوطن والقومية الفارسية» حيث 
كان ينادي ببروتستانتية إسلامية ویعتقد بأصالة المادة ORGS‏ ويعتقد 
أن وصول إيران إلى الرقى طريقه «التحرر من الدين والمعتقدات الدينية؛ 
لأن کل فلاسفة seal‏ بل كل فلاسفة الدنيا يؤمنون بأن التمسك 
بالمعتقدات الدينية من آسباب الذل والهوان لكل من الملك والأمة»© . 


وتمثل الحقبة الاسلامية من تاريخ إيران بنظر هولاء العلمانیین» 
انحرافا عن المسيرة الطبيعية لتظور الحضارة الایرانیة» ولتصحیح الخلل 
وتقویم الانحراف» لا بد من العودة إلى ما قبل هذه الحقبة أي إلى إيران 
الساسانیین . ویقترح آخوند زاده على الایرانیین الکتابة من الیسار إلى 
اليمين كمؤشر على انطلاق حركة الاصلاح والرقي؛ ولذلك حاول ابتکار 
الحروف اللاتينية لکتابة اللغة الفارسية. 


ویقول في هذا المجال: ”إن العرب المتوحشین فرضوا علینا خط 


)1( علي أكبر ولايتي» مصدر سایق» ص 16. 


(2) فریدون آدمیت. آفکار میرزا فتح علي آخوند زاده» ص210. 
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کتابتهم وحروفهم. حتی صار العلم من آصعب الاعمال وأشقها على 
الایرانیین»(. 

ولم تكن هذه الافکار وليدة اللحظة الراهنة» مقطوعة الصلة 
بالماضي ؛ بل انطلقت مع الشاعر فردوسي . وتوجه العداء القومي في 
الغالب إلى العرب والأتراك» ثم تحول تدريجياً نحو الاسلام(. 

ومن هؤلاء أيضاً عبد الرحيم طالبوف الذي يشارك آخوند زاده 
فكره واقتراحه الأخير حول تبديل الخط. وهو يشكو من تخلف إيران 
الاقتصادي والصناعي» ويشاركه أيضا في أن قبلة الإصلاح هي الغرب. 
ويعتقد طالبوف Ob‏ العلماء ورجال الدين يتكلمون بألسنة الموتى» وكل 
ما لديهم من علوم عفا عليه الزمن ولم يعد له جدوى. وما ينفع بحسب 
طالبوف «هو العلم الحديث الذي يحول ترابنا إلى أوان صينية 
(بورسلان) ويصنع من رمل صحرائنا زجاجاً. ومن حصى أوديتنا 
gh‏ وفي هذه العبارات تعريض برجال الدين وبعلومهم وإلقاء لتبعات 
التخلف في رقاب العلماء. ولا يخفى النفس الأوروبي في هذا الكلام 
المنسوخ من أسلوب تفكير عصر النهضة وتقليد الإصلاح الديني في 
آوروبا . ولا يخفي طالبوف زعمه أنه مارتن لوثر أو لامارتين الإيراني. 

وقد انتقلت راية هذه الحملة التي بدأها آخوند زاده إلى ملکم خان 
ومنه إلى میرزا آغا خان الکرمانی الذي آثر التطرف فى هذه الحملة 
الدعائية» وهبط مستوی اقتراضه إلى اقتراض آدبیات الأزمة والأسواق 
الأوروبية» بعد أن طلاها بطلاء التعصب القومي لينتج من ذلك مركب 
فكري هجين لا لون له ولا طعم. وقد كان للكرماني دور بارز في شروع 
(1) المصدر نفسه 76-73. نقلاً عن ولايتي» مصدر سابق» 41-40. 
)2( علي مدرسي. حول التيارات التاريخية. مجلة النورء العدد 17» ص 81. 


)3( عبد الرحیم طالبوف» مسائل الحیاة. ص 649 نقلاً عن : ولايتي» مصدر bile‏ ص 
65 
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دعوة الالحاد والمطالبة بالمشروطية (الدستوریة) بعيداً عن المشروعية» 
وبالقومية الإيرانية منفصلة عن الإسلام وهو أول من هاجم مقدسات 
الاسلام في إيران وصرح ob‏ الدين والمعتقدات الدينية تمتد جذورها إلى 
الخوف والجهل © . 

وقد كان للدور الذي لعبه آقا خان الكرماني أسوأ الاثار على الدين 
والتدين في إيران حيث لعب دورا بارزا في تکوین فرقة PN‏ وعلى 
هذا الاساس كان من آشد دعاة العودة إلى فترة ما قبل الاسلام من التاریخ 
الايراني» وکان يدافع عن قوروش وداریوش والساسانیین إلى حد 
الابتذال بل يرى أن کل خلق سيء موجود عند الایرانیین هو ثمرة 


البذور التي زرعها العرب في المجتمع ای 
ج - التغرّب والسافية 


إذاء حسب تیار التنویر العلماني» فان الخلاص في الارتماء في 
عضا القرسة إن ارا تعد مق oll‏ ان أذ ر ا لمن 
الغرب)» ولو كان ذلك على حساب الاسلام نفسه وعادات وتقاليد وقيم 
المجتمع الإيراني . وقد ابتلي هذا التيار بأزمتین : 

أولاهما: عدم توفر المنجزات الإيجابية للحضارة الغربية (التحرر 
والتنوير ومحاربة الاستعمار). 


والثانية : العودة إلى أقدم الجذور المعروفة من تاريخ إيران وهو ما 


01 علي أكبر ولايتي» مصدر سایق ص 150. 

(2) فریدون آدمیت. آفکار میرزا آقاخان الكرماني» ص 132. 

)3( ولایتی » مصدر سابق» 162164. 

)4( آدمیت. آفکار میرزا آغاحان الکرمانی ص 1193 نقلاً عن آغاخان الکرمانی؛ BH‏ 
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آود تسمیته بالسلفية ؛ حيث اکتفی من القومية بالتغنی بأمجاد الأجداد 
والتفاخر بماثرهم القومية. 


وتبعا لنقطتی الضعف هاتین بقی هذا التيار أجنبياً عن الجمهور لا 
یحظی بتأييده» ویرجع بعضهم هذه الغربة بين الطرفین إلى اهمال هذا 
التيار للدين ومعاداته له . 


وتجدر الإشارة إلى أن رواد التجديد في إيران لم يكن أكثرهم من 
أهل الفكر» بمعناه الفلسفي» بل كانوا بين أديب وخطيب وصحافي . 
وأقصى ما كانوا يسعون إلى الوصول إليه هو ae‏ الأهداف السياسية ؛ 
ولذلك اقتصرت آمالهم وطموحاتهم على بعض المطالبات كالمطالبة 
بالديموقراطية والبرلمانية وسيادة القانون. ولذلك لا نظلم جهودهم إن 
قلنا إنها سطحية لم تجاوز ظواهر الأزمات إلى أعماقها وجذورها. وعلى 
العكس مما حصل في الغرب» لم تكن هذه الدعوات في إيران تستند إلى 
ركائز فلسفية» بل كانت فى الغالب مستندة إلى تحريض الاستعمار 
نفسه؛ ولذلك كان أكثر ا هذه الدعوات من دلالي الاستعمار 
Perlis‏ ۱ 

وعلی الرغم من el pail‏ جماعات عدة تحت عباءة هذا التیار الذي 
نحن بصدد دراسة آفکاره (التیار العلماني)» الا آنهم على اختلافهم 
یجمعهم التوجه غربا لاقتباس الفکر الغربي» مع دهشة وانبهار بما آحرزه 


الغرب من تقدم صناعي وعلمي» مع حرص بالغ على اکتشاف سر هذا 
التقد 
۴ 


ميرزا ملكم خان مثلاً الذي يعد الأب الروحي لأكثر دعاة هذا 


)1( رضا داوري» لمحة من تاريخ لوثة الغرب في Np)‏ ص16. 
)2( محمد علي ساوات» المذاهب والمصطلحات السياسية» ص20. 
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التیار ۰۳ یعتقد أن كلمة السر وصافرة الانطلاق لتقدمنا ودواء أدوائنا هي 
«القانون» ومن هنا آسس صحيفة بهذا الاسم. ولم بسأله أحد في تلك 
الفترة من أين Gh‏ هذا القانون» وکیف يملك هذه القوة العجیبة؟! وربما 
كان یعتقد بسبب النظرة السطحية إلى الأمور Ob‏ القانون بضاعة یمکن 
أن تستورد من الخارج Lad‏ کفیرها من البضائع(" مع الغفلة عن أن 
القانون يجب أن ینطلق من ضمیر الامة ليسري في عروقها» ولیس 
القانون منحة حاکم أو مجرد خبرة تنالها الأمم عن طریق التجربة 
والخطأ. وآما السید حسن تقي زادة» فیعلن وبثقة كبيرة بالنفس : 


af‏ تقدم إيران والمجتمع الايراني مرهون بتقلید الغرب واتباعه في 
کل صغيرة وکبيرة من دون استثناء أية عادة أو تقلید (خلا اللغة) . . . 
إنني thy‏ على تجاربي ومعرفتي السياسية والاجتماعية أعلن أن الحل 
لمشاکل إيران هو فى التوجه إلى الغرب واتخاذ مسلکه مسلکاً بعیداً عن 
دعاوی الوطنية الكاذية ۰۰۰ Oe‏ 


ومکذا كانت التوصية التی یطلقها رجال هذا التیار» الذین كان 
آکثرهم من رجال الدولة واصحاب المناصب الرسمیة؛ هي الاستسلام 
لأوروبا من دون أي نقاش أو تردد» معتقدین أن الطریق نحو المستقبل لا 
تفتح إلا بنسیان الماضي وطلاقه. وان آکثر الاراء التي كانت تطرح في 
موضوعات عدة من اللغة والقومية والفلسفة والتصوف والدین» كانت 
مسكونة بهذه الروح الانهزامية مقابل الغرب . وقد سعی التجدیدیون إلى 
صبغ الشريعة نفسها بلون الحضارة الغربية الجدیدة(" . 


)1( ولايتي» مصدر سابق» ص78-77. 

)2( رضا داوري. لمحة من تاريخ لوثة الغرب» ص47. 

(3) مجلة كاوه. الدورة الجديدة العدد 1؛ نقلاً عن : رضا داوري» المصدر نفسه ص47. 
)4( رضا داوري» المصدر نفسه. ص 52-48. 
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ولما كان هولاء یعتقدون أن مشكلة إيران تکمن فى التخلف 
الا قتصادي والاجتماعي» فقد طرحوا تقليد الغرب فى تقدمه التكنولوجي 
والصناعي والاستفادة من تجاربه العلمية. ومن هناء كانت دعواتهم 
تحمل ظاهراً مقبولاً من العامة . وربما وجد بين هؤلاء من يؤمن بأن اتباع 
الغرب ليس أمراً تابعاً للإرادة والاختيار» بل هو أمر قهري ونتيجة من 
نتائج غلبة الغرب. ومن أبرز خصوصیات. بل أزمات هذا التيار رغبته 
بقطع كل صلة له بالماضي وتنكره له واعتقاده أن الماضي هو فترة جهل 
وجاهلية ؛ ولذلك يجب تجاوزه للحاق بركب التقدم الغربي. 


ولكن لا بد» من وعي حقيقة مهمة وهي أن الدعوة إلى تقليد 
الغرب» كما الدعوة إلى البعد عنه» لم تستندا إلى وعي كامل بحقيقة 
الحضارة الغريية(. ومن هناء فإننا بعد مائة سنة من الصراع حول فكرة 
اللحاق بالغرب» أو البعد عنه لم نصل إلى ما كنا نحلم بالوصول إليه . 
فان sles‏ التجدید في العصر القاجاري فتحوا عيونهم على ظاهر حال 
الغرب وتقدمه الصناعي » وعمیت قلوبهم عن کل ما تحت هذا الظاهر 
البراق. ومن هناء یعتقد رضا داوري Ob‏ عدم اهتمامنا المعاصر بالعلم 
والمعرفة» وقلة ثقتنا بالذات» ونزاعنا حول آمور لا طائل من ورائها 
برجم إلى تقليد ورثناه من تلك المرحلة© . 


د - المنبت والمنطلق الفكري 


تمتد جذور هذا التيار في الغرب وتربته الفكرية» وبخاصة في 
مجال رؤيته إلى الانسان. حيث إن التاريخ الحديث للفكر الغربي افتتح 
بالدعوة إلى تمجید الانسان وعده محور الفكر بل محورالكون كله وهو 


(1) المصدر نفسه» ص77 


)2( المصدر نقسه. ص 80 
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ما يعبر عنه بالانسانوية (Humanism)‏ وأهم عنصر مکون لهذه الرؤية 
هو الإيمان بمحورية الإنسان وسلطته على ذاته وحياته. وقد سرت هذه 
الرؤية في كل شرایین التاريخ والفكر الغربیین. 


وقد تسربت هذه الرؤية إلى إيران والفكر الإيراني» مع ما تسرب 
من الغرب من ظواهر مادية وثقافية وتم الترويج لمحورية الانسان في 
الكون بصراحة أحياناً» وبلبوس ديني أحياناً أخرى. والهدف الذي يرمي 
إليه أرباب هذه الدعوة هو تحرير العقل الإنساني من قيود الدين ليصبح 
الحاكم المطلق © . 


ويتميز العقل الغربي الحديث بالإصرار على التحرر من الوحي 
والتحرر من الخرافات التي علقت بالدين» بزعمهم. تارة أحرى وقد 
استّنسيخت هذه الدعوة بعينها في إيران لمواجهة الدين تحت شعار الرقي 
والحضارة ومحاربة الخرافات» وإحياء مآثر الآباء والأجداد ومجدهم 
الغابرء والتعبير السياسي عن هذا التصور أخذ شكل الدعوة إلى 
الدستورية لاعادة إنتاج السلطة الوطنية على النمط الذي كان سائداً في 
أوروبا وقتذاك» مع مسحة من الليبرالية في مواجهة استبداد الشاه» ثم 
سرعان ما أسفرت هذه الدعاوى جميعاً عن الوجه الحقيقي الذي بدا أنه 
ليس سوى تفاخر قومي ساذج بعیدا عن المعنى الحقيقي للسلطة أو 
السيادة الوطنية ٩‏ . 


وقد كان هذا التيار منتشراً بقوة فى إيران وناشطاً فى أجواء دعاة 


(1) المصدر نفسهء ص62 و81؛ وأيضاً: دفاع عن الفلسفة» ص 13. 
(2) محمد علي سادات مصدر سابق» ص19. 

)3( رضا داوري» لمحة من تاريخ لوثة العرب في إيران» ص18-17. 
)4( رضا داوري. القومية واللورة ص51. 
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الحركة الدستورية إلى درجة نجد معها أن المیرزا النائینی فى کتابه : «تنبیه 
الأمة وتنزیه الملةه. یری أن الحکومة الشرعية والديموقراطية هما 
مصطلحان للتعبیر عن معنی واحد» ومن تلك الفترة فما بعدها صار 
الهم الأكبر لعدد من المفکرین الایرانیین؛ البحث عن وجوه الجمع بين 
الديموقراطية والاسلام. أو البحث عن أساليب استخراج الديموقراطية 
من قلب التعالیم الا سلامية. 


وقد أثمرت جهود هذا التیار في ایصال المفاهيم المذکورة أعلاه 
إلى إيران لکن بقي تأثیرها ظاهرياً لأنها كانت غريبة بخلفياتها الفكرية 
والثقافیة» وما اتحفت المجتمع الايراني به طوال العصر القاجاري لم 
يكن سوی اصلاحات جزئية» وسبب ذلك أن sles‏ الغربنة ما کانوا 
مفکرین ولا علماء تعرفوا على الفکر الغربي ودرسوه بتؤدة وروية» بل 
کانوا في الأغلب من التجار والمتمولین» أو من رجال الدولة الذين زاروا 
الغرب وتعرفوا cate‏ إما فى oly‏ دراسية لها هدف محدد أو فى 
رحلات سياحية. ۱ ۱ 


ویعتقد بعض الباحئین أن الحركة الدستورية هي أول جهد فكري 
اجترحه المفکرون الایرانیون وبخاصة الاصلاحیون العلمانیون منهم 
للدخول إلى العصر الحديث© . ووفق هذا التصور یکشف هذا الأمر عن 
أزمة سياسية أخذت بتلابيب المجتمع الايراني» بعد ورود المفاهيم 
السياسية والثقافية من الغرب إلى إيران» وقد احتاجت هذه الأزمة إلى 
حل» فكانت الحركة الدستورية هي الحل المقترح الذي يقوم على 
القانون وسيادته» ليضرب هدفين بحجر واحدء أحدهما الحد من سلطة 
الشاه واستبداده المطلق وتقييده بالدستور» والثاني إعطاء الشعب الإيراني 


)01 داوري» لمحة من تاريخ لوثة الغرب في إيران» ص 55 
(2) فرهنك رجائي» مصدر سابق» ص87. 
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a‏ ية معنوية بوصف کل فرد من الشعب مواطناً له دوره في تشکیل 


وعلی الرغم من الاصلاحات الجزئية التي ترتبت على الحركة 
الدستورية في بعض البنی الاجتماعية والاقتصادية بل وحتی السياست الا 
آن الترکیب الاجتماعي السياسي للمجتمع الايراني بقي قبلیا كما كان» 
وقد وصلت كل جهود مفكري ذلك العصر إلى مأزق سببه عدم الإدراك 
الصحيح لمشكلة المجتمع الإيراني» وذلك آنهم اعتقدوا أن مشكلة 
المجتمع سياسية وهي في الواقع لم تكن كذلك بل كانت في أهم 
وجوهها ثقافية» ولم يكن الخلاص من هذا المأزق إلا بالانقلاب الذي 
حصل على يد رضا خان. 


بلى» إن الدولة والسلطة تحتاج إلى مبرر فكري نظري لتستمرء 
ولم يكن أي من حدائوي الحركة الدستورية قادراً على تقديم مبرر كهذا؛ 
وذلك لعدم فهمهم المبادىء الحقيقية للحركة الدستورية» وعدم تجاوز 
معرفتهم لشكلها الظاهري المتمثل بالمجلس النيابي والقانون. أضف إلى 
ذلك أن الدستوريين لم يقدموا نظاماً سياسياً (OR se‏ حيث بقي النظام 
الملكي السلطاني هو نفسه كما كان من ذي قبل. وكل فا لعلو هی 
الحصول على موافقة الشاه على الدستورء فكان بيان المشروطة فرمانا 
من فرماناته» ولم يكن إعلاناً عن تأسيس نظام جديد. وعلی هذا 
الأساس يعتقد الكاتب فرهنك رجائي أن الحركة الدستورية لم تكن ضد 
الشاه» بل ولا ضد الاستعمار الأجنبي؛ حيث إن رواد المشروطة كانوا 
يعتمدون على السفارات الأجنبية عندما تواجههم أزمة في حركتهم. 


وهكذا يتضح أن الحركة الدستورية» وعلى الرغم من كونها صلة 
(1) المصدر نفسه. ص86 
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وصل بين إيران والعصر الحديث» الا آنها لم تكن مبنية على الفکر 
الحدیث ولا على مبادئه. بل كانت موسسة على آیدیولوجیا هزيلة 
ستمدة من بعض الأفكار المعاصرة ليس إلا ولهذا السبب لم يطل 
عمرها. 


وبعد الحركة الدستورية بقّيت الأجواء الفكرية محكومة 
للابدیولوجیا نفسهاء ولم تكن هذه الأجواء مساعدة حتی لنقل الفکر 
الفلسفي أو السياسي العمیق من الغرب» وما آنجز من ترجمة كان 
محكوماً لهذه الایدیولوجیا الموجهة لكل نشاط فكري أو سياسي» 
فترجمت الکتب والافکار في مجال الاجتماع والسياسة من دون أن یکون 
لا إلمام بمبادئها ومنطلقاتها. ومن هناء لم تسس حرکة الترجمة هذه 
لشیء شبیه بما حصل عندما تعرف العرب والمسلمون على الفکر 
لرا 

وعلى أي حال. فان أوج الفكر السياسي العلماني تجلى في 
الحركة الدستورية نفسهاء وعندما وصلت هذه الحركة إلى المأزق 
انمکست الأزمة السياسية على الفكر العلمانى نفسهء فانسحب رواد التيار 
الإصلاحي العلماني من الساحة السياسية والاجتماعية بعد انقلاب رضا 
خان. ومن بقي منهم محاولا الدعوة لنفسه بشكل أو بآخر» لم يكن يقدم 
تصوراً جديداً للدولة والنظام السياسي» حتى يعمل هو أو أنصاره على 
تحفيقه» وما كانوا يقدمونه مجرد أفكار نظرية عامة للفكر لا للعمل. 
وبعبارة آخری: لم يستطع أي من مفكري الحركة الدستورية ادعاء طرح 
فكرة نظام سياسي جديد بعد الهزيمة التي منيت بها حركتهم. وبخاصة 
بعد عام 1330 حيث كان العصر عصر سيادة الفكر الإسلامي. ولكن ما 
فتی المجتمع الايراني ومشكلاته الشغل الشاغل لعدد من المفكرين» وقد 


() جواد طباطبائي» زوال الفكر السياسي في إيران» ص34-33. 
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تصارعت آطیاف عدة حول هذا المحور. واحتدم الصراع بين من يريد 
ترسیم الحدود الثقافية بيننا وبين الغرب» وبين من يريد الاقتراب منه آکثر 
واستيراد آفکاره ومن هذه النزعة الأخيرة ولد التیار القومی. 


المقالة الثانية : القومية والوطنية 


القومية هي إحساس مشترك بين جماعة من الناس» أو وجدان 
مشترك يوحي إليهم بأنهم يشكلون جماعة سياسية تمتاز عن غيرها من 
التاسر©. ٠‏ 
س ۰ 


وفی تعريف آخر: التيارات القومية هى التيارات التى تدعى أن 
الحق في السلطة وتشکیل النظام السياسي ait‏ اللغة و الآداب و العادات 
والتقاليد 'المشتركة وهده. الفکرة تاريخية ومستوردة من OL BN‏ 
وأخذ بها بعض الایرانیین. وقد عرفت المجتمعات الاسلامية النزعة 
القومية بمعناها السياسي عندما حصلت المواجهة الاکثر حدة بين الاسلام 
والغرب في القرن التاسم عشر(". 


ولکن فكرة القومية ليست فكرة بسيطة ولا ذات وجه واحد أو 
صورة واحدة. فهی تارة تأخذ شکل الغلبة والوصول إلى السلطة 
الشکل الذي أفضى في الغرب إلى الامبريالية. وطوراً تأخذ شکل 
الانشغال بالتراث و العادات والتقالید» وهذا أكثر أشكال القومية 
انحطاطاً. وقد أدى في إيران إلى القومية الثقافية. وإذا استندت الدعوة 
القومية إلى الاستقلال في مواجهة الأجنبي» فإنها تؤدي في نهاياتها إلى 


)1( منو تشهر محمدی: مصدر سابق» ص10. 

)2( رضا داوري . القومية والثورة 56 33 

)3( المصدر نفسه» ص 241 

)4( حمید عنايت» الفکر السياسي في الاسلام المعاصر؛ ترجمه إلى الفارسية: بهاء الدين 
خرمشاهي» 2 198 


123 


التحرر من سلطة Pay eV‏ وعلی الرغم من أن أشكال القومية تتشابه 
في الظاهر. بل وفي الخواتيم أحياناًء إلا أن الفروقات الموجودة بينها لا 
تسمح بالتعامل معها جمیعا بشکل واحد. 

ولم تعرف إيران قومية الغلبة والسلطة. بل عرفت الصورتین الثانية 
والثالثة» مع رجحان كفة القومية المرتكزة على البعد الثقافي» الأمر الذي 
أشرنا إليه عند الحديث عن الحركة الدستورية. وفى هذا المبحث من 
دراستنا هذه» سوف نصرف اهتمامنا إلى الصورة الثالثة للقومية؛ أي 
القومية في مواجهة الخارج والقوى الخارجية. والجهة الممثلة لهذه 
النزعة هي الجبهة الوطنية» مع إشارة إلى توجه الشاه القومي الثقافي. 


أ- القومية الإيرانية : 


عرفت إيران القومية بوصفها أيديولوجياء كما عرفتها بوصفها 
حركة تغييرية» وقد كانت فكرة القومية الإيرانية» عند عدد من 
السیاسیین» تعبيراً عن السعى لنيل الاستقلال الوطنى» والمطالبة بالحرية 
وسيادة القانون وسلطة المجلس النيابي» وباباً من أبواب انتقاد الوضع 
القائم في إيران على المستوی الاجتماعي؛ وشرب كأس الحسرة على ما 
بين إيران وغيرها من بلاد الارض من تفاوت واختلاف( . 

وقد تجلت النزعة القومية فى بدایاتها بصورة الدعوة إلى الحداثة 
عصر الحركة الدستورية إلى فئتین : 

- فئة حدائوية متعلمة غالباًء آفرادها متنورون ثوريون» دستوریون. 


وهم LBV‏ في المجتمع الايراني. 


(1) المصدر نفسه وانظر ‘Lat‏ داوري. القومية والئورة. ص 33 و73. 


)2( حميد عنايت » مصدر سابق» ص 213 
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- وفتة تمثل أكثرية آفرادها رجعیون» بحسب تعبیره. 


وفي النهاية» وبعد الصراع بين الطرفین» تسلطت الاقلية على 
الأكثرية» وکانت الغلبة للحدائة على الر Oise‏ 

وقد كان الهدف الأصلي للحدائویین فصل السلطة السياسية عن 
السلطة الدينية» وتوجيه سهام النقد للسلطة الحاكمة ورجال الدولة©. 
ولهذا لم يكن الشغل الشاغل لهذه الفئة التفاخر بتراث الأجداد» ولكن 
Le,‏ خان» بعد الانقلاب بنى سلطته على أمجاد الفرس قبل الإسلام» 
وتجاهل القيم والمظاهر الاسلامية المقبولة لأغلب الإيرانيينء وتحول 
التجديد والقومية إلى أحط صورها؛ أي إلى القومية الثقافية. 

ومنذ منتصف العام ۰1941 وكذلك منذ استقرار نظام رضا خان 
وبداية الدعم الأمريكي له تجددت موجة الدعوة إلى إحياء تاريخ إيران 
قبل الإسلام» وسوف نعالج هذه العناوين في الفصول اللاحقة» وأما في 
هذا القسم من بحثناء فسوف نركز اهتمامنا على الحركة الوطنية وبعض 
وجوه القومية الثقافية عند رضا خان. 

تقدم أن القومية مولود من أب وأم هو الغرب الحديث» وأشرنا 
سابقاً إلى أن للقومية لوازم من أوضحها الدعوة إلى السيادة الوطنیة(. 
وعلى الرغم من ولادة هذه النزعة في الغرب وفي أوروبا بالتحدید الا 
أن تردداتها انعكست في كثير من البلدان خارج حدود القارة الأوروبية. 
وبين القومية في أوروبا والقومية في الشرق وجوه من الاختلاف لافتة 
للنظر؛ وذلك أن القومية الأوروبية كانت قوة دافعة نحو التحرر من 
(1) ملك الشعراء بهار» مصدر سابق» ج2» ص 10-9. 
(2) المصدر نفسه» ص 112-3 


(3) المصدر نفسه ص215. 
)4( رضا داوري» القومية والثورة» ص 45. 
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الاقطاع والمطالبة بالاستقلال الوطني» وقد آبدت درجة عالية من 
الديموقراطية لا يستهان بها. ولکن عندما انتقلت هذه التزعة إلى الشرق 
وبخاصة إلى العالم الاسلامي: اخترلت إلى عصبية الدم واللغة والأرض. 

وفي إيران dey‏ هزيمة الحركة الدستورية وقبض رضا خان على 
مقالید السلطت. أخذت القومية شکلها الثقافی وعمل بعض «المتنورین» 
القومبين على تصفية التراث الايراني من شوائب الفکر الاسلامي 
بحسب زعمهم» وفضلوا العودة إلى إيران ما قبل الاسلام. بل عمل 
بعض القومیین الایرانیین على رفع شعار «الفارسية الخالصة» رغبة 
بتخلیص GU‏ الفارسية من اللغات الأجنبية» وکان «الحظ الأوفر» فى 
هذا المجال للغة العربية التى دعل کثیر من مفرداتها إلى اللغة الفارسية. 
وقد آثار هذا الأمر apd:‏ المذافعین عن التراث الاسلامي» بل أزعج 
أنصار الأدب الفارسي التقليدي. ولم تكن هذه الدعوة القومية» إلا قالبا 
وشكلاً ظاهرياً للقومية الأوروییة() ولم تكن عند هؤلاء القوميين رغبة أو 
تصور حقيقي للوصول إلى السلطة» ولم يكن يشغل بالهم مواجهة 
الاستعمارء بل كان أقصى همهم التغني بأمجاد الأجداد» والهيام بإمكان 
عودة ذلك المجد القديم. ولم يكن مآل هذه الأحلام الواهمة على أرض 
الواقع إلا السلطة البهلوية. وعلى الرغم من ظهور طبقة من المتنورين 
الإصلاحيين في أوساط البيروقراطية القاجارية» وانتقاداتهم التي كانوا 
يوجهونها إلى الدولة وقتذاك الا أن الانحراف عن أهداف الحركة 
الدستوريةء» وظهور ديكتاتورية رضا خان أدت بهذه الأصوات إلى 
الخمود وتحولها إلى القومية «الرجعية» التي تكتفي بأمجاد الأسلاف 
سلوی لها عن واقع مرير لا ينسجم مع طموحاتها ولا يليق بتطلعاتها©. 
(1) لمزيد من الاطلاع حول القومية الثقافية ء انظر: رضا داوري. القومية والثورة» ص 201- 

216 


Afsaneh Najmabadi, op.cit, P.211 (2) 
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ولقد كان استبداد رضا خان واعتداده القومي إيذاناً بولادة جيل 
جدید من القوميين یعتقدون أن سر تقدم الغرب یکمن في تطور مؤسساته 
السياسية ( وبالتالي يقتضي اللحاق به تأسيس دولة مركزية قوية تقوم 
على آساس ثقافة سياسية جديدة مقتبسة من الغرب المتقدم. ومن هنا 
استندت دعوة رضا خان علی رکیزتین» هما : الحدائة» Pie gly‏ وقد 
تجلت الحدائة والتجدید في سیاسات be,‏ خان القائمة على تحديث 
التعليم والادارة والقانون وفق الرژية الغربية . ويبدو أن ما كان يفهمه من 
القومية هو «حب الوطن» والتعلق به لا السيادة الوطنية. ومن هناء كان 
الوطني في إيران في تلك البرهة من تاریخها يعني: الرجل المعارض 
للتعصب الديني والانسان الذي لا يؤمن بالخرافات © . 


هو حب الوطن والتعلق به » وبعد سلبي يقضي بنفي اعتقادات الناس 
واستبدال العادات والتقالید القديمة بأخرى مستوردة تحل محلها. وقد 
حظیت سياسة رضا خان فی مواجهة علماء الحوزة ومحاربة التقالید 
والقیم الاسلامية بتأیید كل من الاتحاد السوفياتي وبريطانيا». وقد كان 
مدافعا صریحا بل ومویدا لكل من يهاجم الحوزة وعلماء الدين في 
منشوراته أو صحافته. 


وبعبارة آخری: كانت الحوزة وفتذاك مضطرة للمواجهة على 
جبهتین : الجبهة الداخلية ممثلة برضا خان» والجبهة الخارجية ممثلة 
بالاتحاد السوفیاتی وبریطانیا. ولکل من هذه الأطراف مصالحها الخاصة 


Ibid, 7 (1) 

)2( انظر: محمد حسن رجبي. حياة الامام الخميني من الولادة حتی الهجرة إلى باریس؛ 
ص108-35. 

(3) ملك الشعراء بهان مصدر سابق» ج2» ص72. 

)4( المصدر نفسه ص 86 
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الأيديولوجية أو السياسية أو الاقتصادية. ومع هذه المواجهة» ومن 
غرائبها إعلان رضا خان منذ استلامه للسلطة عن ارتباطه بالحوزة 
والعلماء وطاعته لتوجيهاتهم . محاولا إظهار نفسه بهذا المظهر» من 
خلال بعض المواقف التى تعطيه طابعاً chao‏ ومن ذلك آمره بإغلاق 
حانات الخمرء ومشاركته في بعض مراسم عزاء الإمام الحسين EEE‏ 

وعلى أي حال» فان السمة الأهم لهذا الشكل من القومية» هو 
كونه صورة مقلوبة عن القومية الأوروبية. وذلك أن أبرز ما يميز القومية 
الأوروبية هو إعلاؤها لمفهوم السيادة الوطنية» واهتمامها بمقتضيات 
الدیموقراطیة(ت ولكن عندما استوردنا هذا المفهوم واقتبسناه بشكلٍ 
سطحي» ضللنا في كيفية استخدامه» ولم نع أننا لم نقتبس مضمونه 
الاساس» فلم نعقل مفهوم «الوحدة الوطنية» كما عقلوه» ولم نعل 
«السيادة الوطنیة» LS‏ آعلوها. واکتفینا بسطح القومية الظاه وهو 
التغنی بأمجاد الأجداد» وإذا تجاوزنا عداء رضا خان للحوزة والعلماء 
وما یحملون من فكر ديني» فان القومية كانت سلاحاً أيديولوجيا بتسلح 
به الشاه لتثبيت سلطته وتأکید موقعه بوصفه الضامن الأساس للوحدة 
الوطنية في إيران( . 
ب التجدید الثقافي 

ولم یستطع رضا خان استبدال BF‏ المجتمع الايراني بثقافة 
جديدة بالکامل ولکنه على الرغم من ذلك استطاع |حداث ازدواجية 
ثقافية» أو على الأقل آوجد آرضیتها الموسسة لهاء وذلك من خلال 
مجموعة من الإجراءات التي اعتمدها ومنها: أمره بنزع حجاب النساء» 
)1( محمد حسن رجبي» مصدر سابق» ص27. 


)2( رضا داوري» القومية والثورة. ص 49 
)3( محمد حسن رجبي» مصدر سابق» ص 158 
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اعتداؤه على الحوزة وعلماء الدين» احیاژه لتاریخ ol‏ ما قبل الإسلام» 
تأسیسه لنظام قضائي جدید مستقل عن المحاکم الشرعية التقليدية 
تأسیسه لنظام تعليمي جدید إقراره لقوانین جديدة» إقراره للمركزية 
السياسية» اعتماده نظام التجنید الالزامي. وغير ذلك من الاجراءات التي 
كانت تهدف في روحها إلى مواجهة الحوزة والمؤسسة الدینیة» ومن جهة 
مصدرها كانت مستوحاة من تجربة آتاتورك في ترک . 


وعلی الرغم من التظاهر الديني الذي كان يقتضي من رضا خان 
بعض المواقف والاجراءات التي تخدم ast‏ هذا الظاهرء الا أنه» 
وبمقتضی واقعه وباطن ما یحمله من آفکار» ols‏ یتصرف بعکس هذا 
الظاهر فى كثير من الحالات؛ ولذلك» وعلی حد تعبیر ملك الشعراء 
بهار : «کان على يقين من أن أعدى آعدائه هم رجال الدين والسیاسیین 
التقليديين . وما دام هؤلاء أحياء ولهم نفوذهم علی الشعب الایرانی» فلن 
يتحول إلى الحاكم المطلق لإيران» . 


وبينما يتظاهر رضا خان ببعض مقتضيات التدين» مثل إحياء 
بعض ليالي العبادة والمشاركة في مراسم العزاءء الا أن حماته 
الأجانب كانوا يرون فيه «رمز الإصلاح والتجديدء والمحارب الأبرز 
للخرافات. والمؤسس لنهضة إيران الحديثة»؛» وكانوا یرون أنه «يواجه 
عدواً أساسياً هو رجال الدين والعشائر المتوحشة». ولطالما رددت 
أبواقه الإعلامية في الصحافة الإيرانية هذه المعزوفات» ورأت فيه رمز 
النهضة الوطنية» aly‏ العلماء والعشائر من أهم السدود في وجه مسيرة 
الإصلاح الذي يبتغيه©. ولذلك أطلِق لقب الرجعیین على السید 


A. Najmabadi, op.cit, P.208.209 (1)‏ 
)2( ملك الشعراء بهار» مصدر سابق» ج2» ص96. 
(3) المصدر نقسه» ص97-96. 
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امرس وغیره من أنصار الحركة الدستوریة(1. 


وقد اعتمد Le,‏ خان لتبریر انقلابه على بعض الرؤى التي 
كان یدعی cles‏ على مجموعة من الشعارات» منها: احساسه 
بالوطئية وحبه cold‏ ومواجهة الظلم الخارجي الذي یلحقه 
الأجانب بإيران والإيرانيين» وكذلك عدم أهلية السياسيين الإيرانيين 
للقيام بأعباء إدارة البلاد؛ ولذلك فإنه استعان بالله وبالروح الوطنية 
لتحمل أعباء المسؤولية» ولو من خلال انقلاب عسكري مدعوم من 
الخارج © . 

لقد اكتفى في مقام العمل بترديد هذه الشعارات» وربما حولها إلى 
ناشیا كوم تحر فها بالتحد Cl‏ تفارش ومن المقارقاك: أنه على 
رغم ادعائه الافتخار بأمجاد الاجداد. إلا أنه كان يبدي انهزاماً وذلاً غريباً 
تجاه كل ما هو أجنبي» وكان ذلك بادياً في روحه وفكره بل وعمله. ولم 
يكن تفاخره بأمجاد الأجداد الا تخديراً وغلافاً يغطى به ذوبانه فى 
الغرب» في محاولة يائسة منه لتجديد عظمة إيران على قاعدة التقليد 
للجهة التي يذوب فيها. 


نعم حاول رضا خان التغيير أو الاصلاح كما يدعي» ولكنه وضع 
نصب عينيه أهدافا تنطلق من روح القومية السطحية التي كان يحملها 
وعلى رأسها أمور منها: إصلاح اللغة الفارسية بتطهيرها من الكلمات 
العربية والإسلامية «الدخيلة». والأمر الثاني الذي قام به هو بناء الجیش . 
وفی هذا المجال» وتحت شعار الوطنية والإيرانية» أزال من طريقه کل 
من کان قد آنه معارض له أو مخالف لسیاساته» فحل قوى الشرطت 
وأعاد تنظيم الجيش تحت إمرته في وزارة الحرب. ولأجل تحقيق هذا 


)1( المصدر ئفسة )2 ص 1. 
(2) من بیان رضا خان لتبریر قیامه بالانقلاب انظر : المصدر نفسه» ج1» ص188-185. 
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الامر أو بحجته. بدأ يتدخل في کل صغيرة وكبيرة من شؤون إيران» 
حتى اعترض عليه مجلس الشورى الوطني2: فحمل على معارضيه 
واتهمهم بالعمالة للأجنبي في خطاب له وادعى أن الأسباب التي دعته 
إلى حل قوات الشرطة هي أسباب Picky‏ واضاف: «بالنسبة لي إيران 
المقدسة ة ... وأنا مستعد للتنحي من أجلها إذا كان ذلك من 
مصلحتهاه(۳. ولكنه بدل التنحي الذي كان يلوّح به سعى لاكتساب 
المزيد من الصلاحيات لتثبيت سلطته وتقوية أركان استبداده. 


وعندما وصل رضا خان إلى منصب رئاسة الوزراء تابع مسيرته 
وفق الخطة نفسها في اصلاح الجیش واعادة بنائه وقدم ذلك بشکل 
رسمي إلى المجلس النيابي عند طلبه نيل الثقة لحکومته(» وطلب آن 
یجمع لنفسه ثلاثة i‏ مناصب في آنٍ واحد» هي : : رئاسة الحکومة ووزارة 
الحرب (الدفاع) وقيادة الجیش . وبعدما تحقق له ما آراد. آعلن في 
المجلس نفسه. أن المرحلة الاولی من مسيرة التقدم والتحدیث قد 
اكتملت» ولا ید من الانطلاق إلى المرحلة الثانية . ولم تكن المرحلة 
الأولى باعتقاده إلا تحقيق الامن الوطني وحنظه وأما المرحلة الثانيت 
فهي : «ضرورة البدء بإصلاح الاقتصاد الوطني» وشق الطرقات. ونشر 
المعارف وترويج مكارم الأخلاق»» ومن هذا الشعارء انطلقت كل 
سياسات التجديد أو شبه التجديد التى اعتمدها وأخذت بعداً ثقافياً 
cline‏ وأدت إلى ردات فعل معاكسة. 


)0( ملك الشعراء بهارء مصدر سابق» ج1» ص 234-228. 
(2) المصدر نفسه» ص235. 

(3) المصدر نفسه» ص237. 

)4( المصدر نفسه» ج2» ص81. 

(5) المصدر نفسه. ص209. 
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ج - الاسلام والقومية 


لکن؛ لم يكن المیدان خالياً لرضا خان لتحقیق ماربه جميعاً؛ 
وبخاصة ما یتعلق منها بتغییر البنی الاجتماعية والتركيبة الثقافية للمجتمع 
الايراني . فقد كان یقف في وجهه تیار ناشط على الرغم من کونه أقلية 
في مجلس الشوری الوطني (الدورة الخامسة) وکان زعیم هذا التيار 
ورأسه المدبر آية الله مدرس. الذي كان يبدي هو ومن یمثلهم G3‏ 
بالقيم الإسلامية وأحكام الشرع . ويعارض كل ما يستوحي منه المخالفة 
للشرع ولقيم الشريعة» لكن الإعلام كان سلاحا ماضيا في وجهه» حيث 
راحت الأبواق الإعلامية للشاه وأعوانه تشن حملات السخرية من فكره. 
ومن ذلك هذا النص الذي أوردته صحيفة «إيران» الناطقة باسم حزب 
«التجدد»: «عفواًء إن إيران سوف تخرج من الوضع الذي تريدون لها أن 
تبقى عليه . أمثالكم لا يليقون بدولة متقدمة. ولن تستطيع الدولة المتقدمة 
الراقية تحمل حكومتكم» وسوف تضيق الحياة عليكم كلما ازداد عدد 
طلاب المدارس. سوف لن يسمح لكم الجيل الجديد بمتابعة خداعكم 
لعامة الشعب»0. 


بلى » إن هذه التهديدات وهذا التهويل هو الإطار العام للوصلاح 
الثقافي المبتغى الذي تتمثل باستبدال المحاكم الشرعية بالعدلية (المحاكم 
المدنية)» واستبدال GES‏ والمدارس القديمة والحوزة العلمية» 
بالمدرسة والجامع (على أن مضمون هذا التطور لم يكن معاديا لشكل 
المؤسسات القديمة وإنما لمضمونها وقيمها أيضا)ء ولم يقتصر التغییر 
على هذه المؤسسات بل تعداه إلى الخيارات الشخصية أيضاً من خلال 
الإلزام باستبدال اللباس الوطني والتقليدي بالملابس الغربية» وإجبار 
النساء على التخلي عن الحجاب. 


)1( ملك الشعراء بهار» مصدر سابق» ص127. 
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ومن الطبيعي أن یحتاج هذا البرنامج «السياسي» إلى وسائل تتفیذ» 
فکانت الوسيلة المثلی هی التأسیس لدیکتاتورية رضا خان إذ ما إن قبض 
على مقالید السلعلة حتی بدا باصطیاد المعارضین واحداً بعد آحر؛ حیث 
تحول الشاه إلى ما يشبه آسد جائع» کل من يقف في وجهه یجد نفسه 
بين خيارين لا ثالث لهماء اما الابتعاد والتنحی أو «قراءة الفاتحة عن 
Nis,‏ ۱ 

وما أن دخلت القومية إلى ساحة العراك الثقافي مع الشاه رضا خان 
حتی اشتعل الجدل الأيديولوجي بين دعاة التفاخر بأمجاد إيران قبل 
الاسلام وبين المتدینین. وما زال هذا الصراع مفتوحاً حتی عصرنا. 
وکان محور الجدل والصراع وآساسه التناقض بين القومية (بوصفها 
مجموعة من القواعد المرتبطة بمصالح آنية لفریق سياسي محدد)» وبين 
الاسلام (بوصفه رسالة خالدة عالمية لا تميز بين إنسانٍ وآخر إلا بما 
کسبت يمينه من تقوی). وعلی حد تعبیر حميد عنایت وفق هذا 
التشخیص للصراع: إن الاسلام والقومية أية قومية کانت» طرفا نزاع 
یصعب التصالح بینهما ولکن القومية الايرانية بنسختها التي اعتمدت في 
إيران في تلك الفترة» تتأکد فیها هذه الخصوصية آکثر من غیرها من نسخ 
الفکر القومي(" . 


By‏ برز في میدان المواجهة جماعة من «المتنورین» یدورون في 
غير فلك رضا خان یضمرون کل عداء للدین کائناً ما كان تحت عنوان 
محاربة الخرافات وإحياء الماثر القومیة ورفع بعض هؤلاء شعار 
)1( ملك الشعراء بهارء مصدر سابق» ج2» ص85. 
)2( حمید عنایت» مصدر سابق» ص 204-109 


)3( المصدر نفسه» ص219 
)4( رضا داوري» مصدر سابق» ص۰12 
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الاصلاح الديني بإدخال pole‏ غير دينية عليه واخراج ما لا یتناسب 
والعصر منه حتی لو كان ركنا من آرکانه. 

ومن هؤلاء أحمد كسروي الذي استورد مع من استورد بعض ما 
أنتجه تنويريو أوروبا ليخلطه ببعض أفكار المذهب الوهابى ويؤلف منه 
ديناً جديداً آسماه «پاکدینی» (آي الدين الطاهر أو التطهیر الديني) . 
وعلى الرغم. من عدم أهمية أفكار أحمد كسروي بحد ذاتهاء إلا أنها 
مؤشر خطير يدل على بزوغ جماعة من دعاة التجديد الديني بنظرة 
سطحية إلى الدين لا تجاوز قشوره(" وقد كان انتشار هذه الأفكار 
ورواجها خطراً حقيقياً يهدد الإسلام» كما كان أرضية صالحة لقبول كل 
ما يأتى من الغرب مهما كان لونه وشكله. وما كتاب «كشف الأسرار» 
للإمام الخميني» إلا حلقة من حلقات المواجهة والصراع مع هذه النزعة. 

وحيث إن القومية الإيرانية لم تكن على صلة بالدين» بل كانت 
على النقيض منه. وتؤدي فى مآلاتها الأخيرة إلى تضييق ساحة الوجود 
عليه بل إلى خنقه» كان معيار التدين في تلك الفترة هو مواجهة 
القومية . غاية الأمر أن هذا الصراع لم يكن علنيا ومباشراء نتيجة 
الظروف والأوضاع التي كانت حاكمة في ظل ديكتاتورية رضا خان. 
وعندما اتسعت آفاق الحرية رأى الإسلاميون أنفسهم في مواجهة 
الاستعمار الاجنبي» فاثروا تأجيل المنازلة والتزام الهدنة» حتى تسمح 
الظروف بالمواجهة والنزال. وبعبارة أخرى : أولوية الصراع مع الأجنبي 
جعلت العلماء والمفكرين يرجحون التضامن ولو الموقت مع دعاة 
القومية الفارسية ومواجهة الاستعمار مع بني جلدتهم(. ولكن تجربة 
تأمیم النفظ وما أحاط بهاء لم تترك مجالاً للسکوت. فكان لا بد من 
(1) المصدر نفسه» ص 1718. 
(2) حميد عنایت» مصدر سابق» ص215. 


(3) المصدر نفسه» ص213. 
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التصريح بان القومية بدعة یراد بها ضرب وحدة المسلمین في آقطار 
العالم الاسلامي. 


د ‏ التیار الوطني 


على الرغم من کل الشعارات التي كان رضا خان يعد نفسه ملزما 
بتطبیقها» الا أنه في مقام العمل والتنفيذ كان يحيد عن كثير من مرامي 
شعاراته ومحتوى أهدافها الأساس» مثلا: كانت الحرية وحفظ الدستور 
واحترامه وسيادة القانون وتقدیس الدستور ومتابعة الحركة الدستورية 
وأهدافها. وما شابه من شعارات براقة» كانت جميعاً خبزه الیومي 
ونشيده الوطنيء إلا أن عالم التغني بالشعارات شيء وعالم التطبیق 
وطني یعتبر القومية وسيلة ناجحة لمواجهة الاستعمار واطاراً صالحا 
لحركة تدور حول محور الدستور وشعارات الحركة الدستورية . وقد 
راجت هذه النزعة بين أفراد الطبقة الوسطى فى المدن من المتعلمين 
والموظفين وقادة الجيش وغيرهم من هذه الطبقات الاجتماعیة(. ولم 
يكن عامة الناس مهتمين بهذا التبار» أو منضوين تحت لوائه» الا عندما 
تطفو على السطح قضية وطنية كبرى (مثل : تأميم صناعة النفط)؛ حيث 
كانت أكثرية الشعب وبخاصة العامة تسیر فى ركاب العلماء معلنة الطاعة 


ag) 


)1( انظر : ملك الشعراء بهار» مصدر سابق» ج1 ۰ ص 270-269. 
A. Najmabadi, op.cit, p.211. (2)‏ 
(3) حمید عنایت؛ مصدر سابق. yo‏ 206-205. 
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ولا یمکننا أن نتهم الفکرة القومية بأنها كانت كلها شراً عندما غزت 
العالم الثالث من آوروبا والغرب» وذلك لأنها في بعض نسخها كانت 
ممزوجة بدعوة التحرر والدیمقراطية» ونالت کثیر من الشعوب استقلالها 
تحت راية الوطنية والقومیة» الا أن الاستقلال لم يحل مشاکل الأمم 
المستقلة سیاسیا؛ OY‏ الاستقلال السياسي شکل ظاهري لا بد من أن 
يشفع باستقلال على مستوی الفکر والأخلاق والقیم والتربية. نعم لقد 
انتهت بالحرب العالمية الثانية وبعدها مرحلة الاستعمار المباشر» ونالت 
أكثر البلدان استقلالها السياسي» ولکن الشعوب التي كانت تئن من بعض 
الأزمات الاجتماعية لم یسکن آنینها بالاستقلال السياسي وحده. 


ولقد كان الهم الاکبر للقومیین الایرانیین رفع التخلف الذي كان 
یضرب آرکان المجتمع الايراني» ولم يحرك الاستقلال السياسي عجلات 
قطار هذا المجتمع المتخلف نحو التقدم. بل بقي التخلف الاقتصادي 
سبباً من أسباب الحاجة إلى الغرب» وتحول الاستقلال إلى اسم بلا 
مسمى. فى ظل هذه الاجواء. سعى «المتنورون» الوطنيون نحو 
الديموقراطية للخلاص من استبداد الحكومات المتعاقبة. وعلى هذا 
الأساس» كان يعتقد كثير من هؤلاء المتنورين أن الديموقراطية نتيجة 
حتمية للمطالبة بالاستقلال( إذا كانت هذه المطالبة مدعومة بتعبئة 
الأمة ليتحول الاستقلال إلى هدف وطني شامل. 

وعلى أساس هذه الرؤية التاريخية دخل مصدق ميدان العمل 
السياسي رافعاً شعار الديموقراطية والحكم البرلماني. وحدد للمواجهة 
إطاراً واضحاً لا تحيد عنه. ألا وهو دستور الحركة الدستورية» هكذا 
انطلق وبقي وفياً لهذه المطالب إلى آخر لحظة. ومن هناء فقد جمعت 


)01( حميد عنایت » مصدر سابق» ص 220-219. 
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قومية مصدق صفتین» هما: التحرر ومواجهة الاستبداد(۲. وقد بقی هذا 


النمط من التفکیر منتشراً في بعض الأوساط السياسية طوال عهد رضا 
cole‏ ولکنه لم يترك أثراً يذكرء بل تحول شعار المطالبة بالديموقراطية 
والتحرر إلى شعار لفظي مقلد للخرب» من دون الالتفات إلى مبادی 
الديمقراطية وأسسها الفكرية والثقافية. وقد كانت حركة «تأميم صناعة 
النفط» فرصة مناسبة لمصدق لاختبار قدرة القومية على مواجهة 
الاستعمار الخارجي» مستفيداً من الموجة العاطفية المقارنة لهذه 
الحركةء للوصول إلى هدفه الذي تبناه منذ انطلاقه في العمل السياسي 
وهو تحقيق الديموقراطية. ولكن بما أن القومية لها لوازم لم تكن 
موجودة في وعي عامة الناس؛ الذين يتحركون عادة من أجل هدفٍ 
محدد» لم تكن الوقائع الخارجية على مستوى طموحات مصدق والجبهة 
الوطنية التي كان يقودها. 

وتکشف کل الخطابات والتصريحات التي كانت تصدر عن مصدق 
والجبهة الوطنیت وبخاصة افتتاحيات صحيفة «باختر Gayl‏ (الشرق 
اليوم) التي كانت منبر الجبهة الوطنية» تکشف عن أن مصدق كان معتقداً 
مومناً بالدیموقراطیت وکان یری نفسه معلا UW‏ ومکلفاً بتحقیق ما 
تریده. ولذلك كانت افتتاحيات الصحيفة المذکورة تعتبره مع الجبهة 
الوطنية مظهرا للدفاع عن الحقوق العامة ومواجهة الظلم . بل إن النواة 
المركزية لهذه الجبهة التی كانت تتألف من 19 عضواً تشکلت للاعتراض 
علی عدم نزاهة وكزية Sue‏ المجلس النيابي في دورته السادسة 
عشرة» حیث اعتصم هولاء في البلاط مطالبین بحرية الانتخابات» 


(1) خطاب مصدق. فى المجلس النيابى (الدورة الخامسة) عند مناقشة سلطنة رضا خان. 
انظر : ملك الشعراء بهار» مصدر سابق» ج۰2 ص‌355-348. 

(2) افتتاحية «الدکتور مصدق يتحدث بلسان الامة المحرومت صحيفة pel‏ امروز» 
0دي 9 ص [. 
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وبعدما تشکلت الجبهة الوطنية عام 1949 جعلت آهم بنود برنامجها 
السیاسی : حرية الانتخابات» تطبیق الدستور» حرية الصحافة» ومواجهة 
الحکم Og SS!‏ 

لقد كانت نظرة مصدق والجبهة الوطنية إلى المجتمع الايراني 
سطحية ؛ ذلك آنهم بنوا برنامجهم السياسي علی مصادر مستوحاة من 
ظاهر الحال؛ في حين أن المقارنة بين المجتمع الغربي والمجتمع 
الايراني» تکشف عن وجود تخلف هنا وتقدم هناك» واستبداد هنا 
ودیموقراطية هناكء فاعتقدوا أن ديموقراطية الغرب هي سبب تقدمه. 
والحل لرفع تخلف المجتمع الايراني واللحاق بالغرب المتقدم هو نشر 
الديموقراطية في إيران» وأي حل آخر غیره سوف يزيد الواقع السيء 
سوءاً. ومن هناء رفعوا شعار حکم الشعب لنفسه» والدعوة إلى مشاركة 
الأمة في الانتخابات التي هي أكثر حقوق الأمم قداسة . 

ومن هنا يصرح الدكتور مصدق في كلمته في المجلس الخامس 
خلال جلسة التصويت على ملكية الشاه رضا خان قائلا : 

«نحن أيضاً وضعنا أنفسنا في دائرة الدول المتقدمة وندعي أننا 
تجاوزنا أوان الاستبداد والرجعية. نحن نملك دستوراً ولدینا ملك ولدينا 
رئيس وزراءء ولكن الشاه عندنا معفى من كل مسؤولية بموجب المادة 45 
من الدستور as,‏ 

وبعبارة آخری» يعتقد مصدق والجبهة الوطنية أن الحل الوحید 
لتخلف المجتمع الايراني» هو حل سياسي سلمي يعيد الأمور إلى 
نصابها من خلال التسلیم بالدستور الذي نادت به الحركة الدستورية. 


)1( حسن آیت؛ دروس من تاريخ إيران السياسي» ص163-162. 
(2) انظر : صحيفة باختر امروز» 10 دي ۰1328 ص1 و4 (1949). 
)3( ملك الشعراء بهار» مصدر سابق ج۰2 ص 352 
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ومن هناء كان يصر دائماً على الحدیث عن الحرية» ودستور الحركة 
الدستورية. وتتحدث افتتاحية «باختر امروز» بعد تشكيل حكومة ساعد 
الاتی : 

ي 


«أنا لا أدري متى تخرج هذه الدولة الملعونة من الأزمة؟ وهل 
سنكون آخر الأمم التي تكسر أطواق الأسر وقيوده؟ هل سنحصل على 
الحرية في القرون المقبلة؟ وأما اليوم فهو وقت تقدم أهل ماليزيا وسيام 
والصومال؟ ألم يأن لسفينة المجتمع الإيراني أن تخرج من بحر المصائب 
والأزمات إلى ساحل الأمان لترفل بأثواب السعادة والحریة»( . 


نعم لقد ظلت الجبهة الوطنية تتجرع حسرة المقارنة بين إيران رمز 
التخلف والقرون الوسطى» وأميركا رمز القرن Oo, tal‏ وكان من 
المؤسف بالنسبة إليها أن يخرج المرء من القرون الوسطی؛ ويدخل في 
العصرالحدیث بمجرد أن يجتاز البحر الأبيض المتوسط من ضفته الشرقية 
إلى ضفته الغربية» وكم كانت تتمنى لو يأتي ذلك اليوم الذي تردم فيه 
هذه الهوة الحضارية . نعم » مجتمعنا يحتاج إلى الإصلاح ولكن على يد 
من ومن أين يبدأ الإصلاح؟ الإصلاح يبدأ من «أعلى حضرت» (لقب 
تعظیمی للشاه) oY‏ الشاه بیده مقدرات البلاد والعباد بحسب 


= 


الدستور (3) 5 


}13 علقت الجبهة الوطنية آمالها على الشاه للاصلاح؛ لأنها رأت 
فيه مظهراً من مظاهر الحضارة والثقافة الإيرانية» واعتفدت أن أميركا ذلك 
البلد المتقدم مستعد للمساعدة في هذا المجال وحاضر للتضحية فى 


)1( صحيفة باختر امروز» 25 دي» 61328 ص1. 
(2) المصدر نفشه 12 دي» ۰1328 ص 1 و 3. 
(3) المصدر نفسه. 
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سبیل الأمم المختلفة. ومن هناء رأت في زيارة الشاه إليها والتعرف على 
حضارتها وآثارها فرصة مناسبة لتعلمه أصول الديموقراطية» ودروس 
احترام حرية الأمة وحقوقها العامة . 

وهنا تكمن مشكلة الجبهة الوطنية؛ أي في سطحية نظرتها إلى 
الأمور واقتباسها وتقليدها للغرب. مثلاً: كانت تدعو الشاه لان يكون 
ملكاً لا حاكما؛ وذلك OY‏ الملك في بريطانيا يملك بحكم الدستور ولا 
يحكم ولا يمارس السلطة بشكل فعلي . ومن هناء فإن معارضة 
مصدق للشاه لم تكن معارضة جذرية ترفض أصل وجوده والملكية» 
وإنما كانت معارضة لعدم التزامه بدستور المشروطة؛ ولذلك كانت 
الجبهة تری أن آزمة إيران لا تحتاج إلى عمل جراحي أو إلى ثورة» بل 
یمکن الوصول إلى الحل من داخل النظام الملکي. فيكفي أن يريد الشاه 
ویرفع منسوب الحرية» ویقدم الحرية والديمقراطية هدية للامة. 

ولتحض الجبهة الوطنية الشاه على هذا الکرم كانت تشیر في 
خطابها السياسي إلى عواقب الاستبداد. وعدم وجود الديموقراطية في 
المجتمعات والخطر الذي كانت تخيفه منه هو الشيوعية والاشتراكية؛ 
ولذلك كانت تدعوه إلى الاصلاح وفتح آبواب الحرية للناس لسد الطریق 
على الشيوعية » فان الأمم الحرة لا تختار التطرف . 
ه ‏ الإسلام والوطنية 

يضاف إلى سطحية الجبهة الوطنية» وعدم دقتها في اختيار الطريقة 
الأسلم للاصلاح؛ منسوب العلمانية العالي في أفكارها. وهذه هي نقطة 


)1( المصدر نفسه 12دي 61949 ص1. 


(2) جامي» الماضي مصباح الطریق إلى المستقبل نقلاً عن : حسن آيني» مصدر سابق» 
ص 280. 


(3) صحيفة باختر امروز» 13 دي» ۰1328 ص 1 و 3. 
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الافتراق الثانية بینها وبين الاسلامیین. ولم تكن الجبهة في هذا البعد 
تختلف عن غیرها من الحرکات القومية» وقد غفل منظروها عن أن 
المواءمة بين الایمان الفردي والتشیع وبين الدعوة إلى العلمانية آمر 
صعب. بل مستحیل . فالعلمانية الشاملة تقتضی أن یکون الشعب مصدر 
السلطات ومصدر القوانين» وهذا لا يتفق مع التدين» والایمان ob‏ الدین 
هو مصدر التشريع ولو في الكليات والقواعد العامة على الأقل. 

وتمتد جذور الدعوة القومية في بعدها القانوني» ودعوتها إلى کون 
الشعب مصدر القوانين» ودعوتها إلى مواجهة الاستعمار وسلطة 
الاجنبی» تمتد جذور هذه الأفكار وغيرها من خصائص القومية إلى 
الایمان بالانسانونية (Humanism)‏ , ومن هناء يصعب على أي متدين 
الإيمان بمبادىء القومية على جميع المستویات. ومن أجل هذه 
الإشكالية لم يستطع لا دعاة القومية ولا التيار الوطني اكتساب التأیید 
الشامل من جميع أو غالبية المجتمع الايراني(. ومن هذه الناحية؛ أي 
الإيمان بالديموقراطية حتى على مستوى التشريع والقوانين» لم يكن بين 
مصدق والجبهة الوطنية وبين التيارات القومية المتطرفة فرق كبير؛ فهوء 
على الرغم من نزاهته» تربى على مبادىء القومية» ويرى في الشاه رمزاً 
للوحدة الوطنية ومظهراً للاستقلال الوطني(" . 

وقد التقى الإسلاميون مع الجبهة الوطنية في بعض محطات 
النضال الوطني» وكان للشيخ الكاشاني دورٌ كبير في قضية تأميم النفط» 
ولكن عندما تصل المسيرة إلى مفترق الاختيار بين الدين وغيره لا بد من 
سير كل شخص في طريقه الخاص به ولذلك سارت الأغلبية 


(1) رضا داوري. القومية والثورة» ص 59. 
(2) منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص 105-104. 
(3) محمد حسن رجبي» مصدر سابق. ص 159-158. 
(4) رضا داوري» القومية والثورة» ص60. 


141 


الایرانیین مع الجبهة الوطنية في مواجهتها للاستعمار البريطاني وبعد أن 
انتهت هذه المرحلة لم يعد مصدق یحظی بدعم شعبي کبیر. 


ولکن الجبهة الوطنية لم تكن قومية إلى حل عمیق» وانما اکتفت 
من القومية بظاهرهاء وأخذت منها بعد مواجهة الاستعمار الخارجي؛ 
وقد اثتلف آنصارها حول محور تأمیم النفط . وبعبارة آخری» لم تكن 
سوی حركة سياسية ذات آبعاد اقتصادية ولیست حركة فکرية؛ ولذلك 
ترکت أثراً بحدود آهدافها. من هناء واجهت الجبهة أزمة وجودية بعدما 
فقدت الهدف الذي من أجله وجدت. وتتمثل آزمتها بحصارها من 
جهتین : فلا السيادة الوطتية والدیموقراطية بالمعنی الغربي» ولا الشاه 
مستعد للتنازل عن سلطته لمصلحة الأمة والقبول بما تختاره. 


وبناة على ذلك» OF‏ انقلاب العام 1953 عجل في Jot‏ الحركة 
الوطنية ليس أكثرء ولو لم یحصل الانقلاب لکانت انتهت ذاتياً أو على 
والاستمرار؛ وذلك OY‏ القومية مهما كانت لا يمكن أن تهضم في 
الأيام أن تکون فكرة مقبولة من عامة الناس(۰۴ بل كانت الغالبية العظمی 
منهم تمیل إلى جانب المتدینین عند الإحساس بالمنافسة بینهم وبين 
القومیین» بل إن من اللوازم الضرورية لقبول فكرة القومية ولو بنسختها 
القليلة الحدة» الديموقراطية والليبر الية وغیرها من المقدمات. ولم يكن 
أي من هذه المقدمات متوفراً في ثقافة المجتمع الإيراني وقتذاك وعندما 
تضامنت غالبية الإيرانيين مع الجبهة الوطنية لم يكن ذلك استجابة لطلبها 
ولا مطالبة بالديموقراطية أو الليبرالية» وإنما كان ذلك بفضل الدعم الذي 


(1) حميد عنایت» مصدر سابق» ص 206-205 و 215. 
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نالته من العلماء وعلی رأسهم U‏ الله كاشاني» والمبرر لهذا الدعم هو 
العداء المشترك للاستعمار وتلبية نداء واجب الجهاد. 

ولم تستطع الجبهة الوطنية رسم أفق لنظام سياسي جدید مبني على 
فكر واضح المعالي » وانما سعت إلى المواجهة معتمدة على الرأي العام 
العالمي() مستفيدة من الدعم الأميركي. وکانت حرکتها وأهدافها 
مقيدة بحدود الاستور ولم تكن حركة تغییر ورية» وأهم امتیاز یمکن أن 
یسجل لها تخفیفها من حدة الاستبداد واعادتها إلى الدستور حظاً ولو 
قلیلاً من الاحترام. 

وهكذاء فان التيار الوطني والقومي الحامل لمعنی الديموقراطية 
العام 3 ويمكن اعتبار ظهور مصدق وذهابه مؤش شرين لبداية هذا التيار 
ولزواله©, وبعد مصدق تحولت الجبهة الوطنية إلى اسم من التاریخ» 
وقد حاول پعض الاعضاءاأتر دیا ها تأمیس تشکیل جديد ده من 

ويقضي التأمل في تجربة الجبهة الوطنية» Ob‏ وراء فشل هذه 
التجربة وعدم قدرتها على الاستمرار مجموعة من الاسباب آهمها: 
صعوبة التوفیق بين القومية والاسلام» والسبب الاهم هو أن هذه الفکرة 
مستوردة» آرید تطبیقها LS‏ هي في بلد المنشأء مع ادخال بعض 
التعدیلات الطفيفة علیها. وقد غفل مستوردو هذه الفکرة ی 
ليس ثوباً وانما هو نمط حياة یحتاج إلى مبادیء وأرضية مناسبة كي يستقر 

بل لو أن الظروف الثقافية كانت مواتية للجبهة الوطنية» لما آمکن 
(1) صحيفة باختر امروز» 27 مرداد» ۰1949 ص 1. 
(2) المصدر نقسه 13 دي» 61328 ص[1. 


)3( صادق زیا کلام مصدر سابق» ص 81-0. 
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لها أن تستمر لجهة الظرف الزمني الذي نشأت فیه . فالموقع الجغرافي 
لإيران یجعلها تتأثر بالخارج ولکنه یدعوها إلى مقاومة نفوذه؛ ولذلك 
كانت لمقاومة التدخل الأجنبي مبرراتها الأقوى ودوافعها الاشد. ویعتقد 
بعض الباحئین أن موقع إيران الجغرافي والتهدید الخارجي الذي تتعرض 
له لم يسمحا بالاستفادة من المصالح المترتبة على قوة آوروبا» ولا 
بالاستفادة من تجربة الحرکات الوطنية لتوحید المجتمع الايراني 
Op geal‏ 

أضف إلى ذلك أن ليبرالية مصدق المعتدلة التي لم تحمل هدفاً 
اجتماعياً واضحاًء ولا أيديولوجية مرسمة الحدود والمعالم» ما كان لها 
في تلك الفترة من الزمن أن تثبت في مواجهة الأيديولوجيات الناشئة 
المبنية على أسس نظرية قوية . au‏ کال حورت تودة الخصم الأبرز للجبهة 
الوطنية یحظی بدعم الاتحاد السوفياتي نظرياً وأيديولوجياًء وبدعم أميركا 
لمصالح اقتصادية خاصة به. ومن هناء توقع بعضهم أن هذا الحزب لا 
يمكنه الوصول إلى السلطة في المجتمع الايراني» ولكن حكومة الجبهة 
اول عرب ee tale Se lee‏ 
حر کته . 


وصفوة القول في ختام الحديث عن القومية والتيار الوطني» أن 
هذا التيار ما كان ليستمر طويلا في الساحة السياسية الايرانية؛ وذلك 
لعدم وجود أجواء ثقافية واجتماعية تساعد على نمو بذرته. وأهم 
خصائصه المضعّفة له وخصائص البيئة المعيقة» ما يأتي : 
1 - کون الفكرة القومية مستوردة» غير نابعة من وجدان المجتمع 
الايراني وضمير أفراده. 


(1) هامش 63 ص135. 
(2) خليل ملكي» مجلة العلم والحياة؛ نقلاً عن: حسن آيت» مصدر سابق» ص279-278. 
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2 - ظهرت القومية الأوروبية في بيئة مسبوقة باصلاحات اجتماعية 
واقتصادية أدت إلى نهضة شاملةء الأمر الذي لم يكن موجوداً في 
المجتمع الايراني. 

3 سعی زعماء التیار القومي والوطني إلى اصلاح الدولة من 
داخلها. وضمن آطرها التي تضیق عن هذه الاصلاحات ومذا 
المستوی من الاصلاح المطلوب يبدأ عادة من القاعدة ولا يهدى 
بقرار من آعلی Pe sg‏ 

المبحث الثالث : الماركسية وحزب تودة 
لقد كان للماركسية - اللينينية بوصفها تياراً فكرياًء دوراً في ساحة 

الصراع السياسي في إيران. ويعود الفضل في نشأة هذا التيار وانتشاره 

إلى هزيمة التيارات العلمانية والليبرالية الأخرى» وإلى الاستبداد والظلم 
المسيطر على المجتمع الايراني؛ حيث تدعو هذه الأمور إلى تبني حلول 
جذرية لتغییر الوضع القائم على المستوى السياسي والاقتصادي . وقد 

وقع اختيار مجموعة من الشباب الملتهب حماسة على الماركسية - 

اللينينية كخيار بديل عن العلمانية والليبرالية الغربية وعن القومية الثقافية 

لرضا خان. 


أ - النشأة والتاريخ 


لقد دعا انتصار الثورة البلشفية فى روسيا بعض الطلاب الذين تلقوا 
تعليمهم في أوروباء أو المطلعين على ما كان يجري فيهاء pales‏ إلى 
تأسيس بعض الحركات اليسارية السياسية كإطار لحل مشكلات المجتمع 
الإيراني حيث إن الحزب الاشتراكي تأسس في وقتٍ قريب جداً من 


)1( صادق زیا کلام» مصدر سابق» ص 83. 


)2( منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص 77. 
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تشکیل الاتحاد السوفیاتی» وتشکلت الهيئة التأسيسية وانضوی عدد من 
الأفراد تحت لواء Sat‏ 


ویشیر ملك الشعراء بهار إلى تأسيس بعض الأحزاب تحت تأثير 
الاتحاد السوفياتي بما يأتي : 


«یمسك خصمان بحبل مشدود إلى بعض الأشخاص وكلاهما يشد 
الحبل من جهة. وهذا المسكين العاثر الحظ يتقلب ويئن من ألم 
الاختناق. ثم تأخذ الشفقة أحد الشخصین. فيصرخ في وجه الضحية 
قائلا: أيها المسكين! أنا أخوك. ويترك الحبل وينجيه من الموت. نعم 
لقد كان الشخص الذي ترك الحبل هو لینین»(2 . 


وهکذا بدأت فكرة الأحزاب السياسية تلقی إقبالاً من الشباب 
وتحولت الثورة البلشفية إلى أمل يحدو طلاب التغییر من اللخب 
والشباب. بدأت مسيرة تأسیس الأحزاب الاشتراكية قبل اعتراف الدولة 
الويرانية بالاتحاد السوفياتي؛ حيث دخلت مجموعة من الشباب من مدينة 
«بادکوب» سراً إلى شمال إيران بل إلى طهران لنشر الأفكار الشيوعية 
والاشتراكية بين الناس. وکان بعض هؤلاء مکلفاً بشكل رسمي بمهمة 
Ge Gael‏ اشعراکی Ga‏ ]ران بل شارك ديرن ge‏ العزب 
الاشتراکی فى ایران الأحزاب الشيوعية والاشتراكية الذي انعقد 
في القوقاز وتفليس وفي هذه الفترة oly‏ صحيفة «خلق» (الشعب) 
عملها في مناقشة الحزيية والنقابية© . 


)1( سيف الله وحيد نياء مذکرات ووثائق» ج1» ص 156-155. 
)2( ملك الشعراء بهار» مصدر سابق» ج۰2 ص‌15. 

)3( سیف الله وحيد نياء مصدر سابق» ج1» ص 176-166 
)4( المصدر نفسه. ص 189-179 

(5) المصدر نفسه. ص196. 
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وقد كانت هذه الصحيفة ناطقة باسم الحزب الشيوعي ومعبرة عن 
آفکاره» واتخذت من عبارة: «أيها المعذبون في الأرض اتحدوا»ء ومع 
هذا البعد الشعبى الظاهر فى ثقافة الحزب. إلا أن قيادته وتشكيلاته كانت 
سرية(©. وفي ظل الأوضاع المعقدة التي كانت تعصف بإيران في تلك 
الفترة زار مندوب لينين إيران» وعلى أمل الحصول على مساعدته 
ودعمه. رفعت حتى صحف الحزب الدیموقراطی صوتها بالتمجيد له 
والثناء عليه © . 1 


وبعد ظهور ديكتاتورية رضا خان واستقرارها ومحو أصول 
المشروطة الديموقراطية» حان أجل «موت الحرية» على حد تعبير ملك 
الشعراء بهارء فمال أكثر المتنورين إلى الاشتراكية ويكتسب هذا الأمر 
أهميته من عناصر عدة اجتمعت فى وقت واحدء منها: انتصار الثورة 
البلشفية» وتواجد جيش البلاشفة في شمال إيران» ووجود عدد من 
المثقفين المتأثرين باللينينية. أضف إلى ذلك أن العنصر الأساس بل ربما 
الوحيد في الجيش الإيراني كان من القازاق الروس» وفوق ذلك كله 
وجود حزب اشتراكي له ممثلون في المجلس الرابع. كل هذه الأمور 
مجتمعة جعلت بعض المراقبين ومنهم ملك الشعراء بهار يستشعرون 
خطر اجتياح الشيوعية لإيران . 

ولم تنضج هذه الأفكار وتجد لها من يؤيدهاء إلا بعد هزيمة 
الليبرالية والقومية إثر استقرار ديكتاتورية رضا خان. ولكن دعاة الشيوعية 
استخدموا في هجومهم حربة الحرية للحملة على الرجعية والاقطاع» 
وتخصصت صحفهم بمهاجمة رجال الدين الرجعیین» بحسب تعبیرهم» 


(1) المصدر نفسهء ص 200. 

)2( ملك الشعراء بهارء مصدر سابق» ج1» ص29. 
)3( المصدر نفسهء ج1» 0 320-317 

)4( المصدر نفسه» ص59-51. 
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في سعي محموم لتغییر المجتمع الايراني من خلال انتهاز فرصة الفراغ 
الأيديولوجي وخلو الساحة الفكرية من منافس cole‏ واغتنام فرص الدعم 
السخي من الاتحاد السوفياتي . وتختصر الرکائژ الأساسية التي تقوم علیها 
الدعوة الشيوعية بنفي الدين ومحاربته تحت عنوان محارية الخرافة» 
ونشر الالحاد للوصول إلى مجتمع اشتراكي كالذي بدأ بالظهور في الجار 
الجديد الاتحاد السوفياتي . ولکن عهد رضا خان وتضارب المصالح 
بين الاتحاد السوفياتي وبریطانیا لم یسمح لمثل هذه الأفكار بالانتشار 
فضیق رضا خان علیهم الخناق حتی لم يكد یسمح لهم بالتتفس فضلاً 


ویمکن عد الدکتور أرّانی أب الشيوعية وداعیتها الأول فى إيران» 
وقد شكل فريقا يتألف من مجموعة من المثقفين هدفهمسدواسة الفكر 
المارکسی وإعادة كتابته بلغة بسيطة قريبة من آذهان عامة الناس. ولكن 
بعد إقرار قانون «منع النشاط الشيوعي» عام 1931 خف نشاط هذه 
الجماعة إلى أن أودعوا السجن عام 1316 فبدأوا بالدعاية للشيوعية 
وتشكيل حلقات دراسية Wye‏ في السجن(. وعلى الرغم من افتقاد 
هذه المجموعة لزعيمها في السجن. إلا أنها كانت تتحين الفرص لتطبيق 


النشاط الشيوعي» وأثر نمو الاتحاد السوفياتي ووقوفه في وجه الإمبريالية 
الأميركية علی صورة الشيوعية بين المسلمين وزاد إقبالهم عليه : 


)1( منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص78-76. 

)2( لمزید من الاطلاع حول تاريخ حزب تودة انظر: آلهة كولائيء تأثير الستالينية على 
حزب تودة في [یران» رسالة جامعیت» ص 66-61. 

)3( حميد عنایت» مصدر سابق» ص242. 
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وقد استفاد الیسار من الأجواء السياسية المواتية في العام ۰1941 
وشکلت المجموعة المعروفة ب «35 عضوا» من المفکرین الیساریین 
حزباً يسارياً باسم حزب «تودة» (الشعب) أو عامة الشعب في العام 1941. 
وقد اختاروا له هذا الاسم الموارب لسببين آحدهما أنه يوحي بخلفیته 
الشيوعية ويذكر بمصطلح البروليتاريا وغيره» والثاني أنهم thay‏ على 
نصيحة الاتحاد السوفياتي» لم يريدوا اختيار اسم شيوعي أو اشتراكي 
صريح» لأنه سوف يعيق قبولهم بين الناس حيث ترتبط الشيوعية بالإلحاد 
في أذهان الجميع 2 . 

وحظي الحزب بدعم ومباركة بريطانيا لما يتحلى به من سمة 
مواجهة الفاشية. وقد استفاد من شعار محاربة الفاشية للحصول على 
امتياز صحيفة Ping‏ وكان له ما ر اد فأصدر صحيفة باسم «الشعب 
ضد الفاشبية» وكان اختيار اسم هذه الصحيفة بمباركة الاتحاد السوفياتي 
أيضاء وقد حصل الحزب على دعمه المالى والفنى لاصدار الصحيفة 
OLB ial‏ :فد عصلت هد الور اف وال ales Ab Sitio‏ 
الاتحاد السوفياتي وبریطانیا إلى التفاهم في غمار آوضاع الحرب العالمية 
الثانية. 


ب الأفكار والمبادىء الفکرية 


یرجم حزب تودة مشكلة التخلف في المجتمع الإيراني إلى أسباب 
اقتصادية سمحت للرأسمالية والامبريالية بالتحکم بالمجتمع الايراني 
وتسلطها عليه" . ومن الطبيعي أن يكون الحل والخلاص من هذا 
)1( إحسان طبري » الاتحراف : مذکرات عن حزب تودة» ص 43 
(2) وحید نياء مصدر سابق» ج3» ص42-42. 


.45-44 المصدر نفسه» ص‎ )3( 
Afsaneh Najmabadi, op.cit, ۰ (4) 
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الوضع مرهوناً بتحالف القوی العاملة» وتضامنها في مواجهة الامبريالية 
العالمية وال رجعية. 

وهکذا بدأ الحزب نشاطه بوصفه منظمة معارضة للإمبريالية 
والفاشية» وخصص قسما lage‏ من صحیفته «الشعب ضد الفاشیة» OLS‏ 
مخاطر الفاشية والآثار السيئة المترتبة على انتشارهاء وأظهر عزماً 
وإصراراً على مخاربة التدخل الخارجي في الشؤون الداخلية لایران(. 
والمقصود من التدخل الخارجی هو ألمانيا بالتحديد؛ حيث كان رضا 
خان يبدي ميلاً نحوها في آخر أيام عهده» وليس المقصود بالطبع الاتحاد 
السوفياتي ولا حليفته وقتذاك بريطانيا. وأعلن الحزب عداءه لرضا خان 
وحذر من ظهور ديكتاتور شبيه به بعد رحیله(2. 


وكان حزب تودة حريصاً.على إعلان التزامه بالدستور ومبادئ 
الحركة الدستورية» وحرصه كذلك على نفي اتهامه بمخالفتها. وتتمثل 
ماکینته الإعلامية بمجموعة من المثقفين تطلق عليهم أوصاف دعائية 
واضحة مثل: «الإيرانيون الأحرار» و «الضامن الاکبر لديموقراطية 


وهكذا اختار الحزب» تودة وبناءٌ على نصيحة الاتحاد السوفياتي 
برنامجاً إصلاحياً من داخل إطار الدستور) وكان له في حكومة قوّام 3 
وزراء و8 نواب في المجلس وكان يظهر الاحترام والتقدير لسياسات 
الاتحاد السوفياتي بوصفه المنطلق الأول للاشتراكية. وبعبارة أخرى: 
كان يعتبر نفسه المدافع عن الدیموقراطية() تحت قيادة الاتحاد السوفياتي 


)1( آلهة كولاني» مصدر سابق» ص 65. 

)2( المصدر نفسه. ص66. 

(3) صحيفة رهبر (القائد)» (7/10/ ۰1941 ص[1. 

)4( ناصر (يراني» مصدر سابق» ص 64-63- 

(5) إحسان طبري » ألفباء المواجهت ص 50-49 ؛ نقلاً عن : كولائي» مصدر سابق» ص88. 
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ومع الجهر بالحفاظ على مصالحه(. وعلیه یمکن تلخیص نظریته في 
التغییر بمرحلتین: الأولى الخلاص من الاستعمار الخارجي الغربي 
وازالة نظام Lay‏ خان» والثانية بالقيام بالثورة الاشتراكية© . 


وعلی الرغم من التأثر العميق لحزب تودة بالأفكار والرؤى» 
WIS,‏ بالبنية التنظيمية بالماركسية - اللينينية0©: إلا أنه في مقام العمل 
كان يتجنب الشعارات الحادة والعمل العنفى» مراعياً ظروف إيران 
التاريخية ومقتضيات علاقة الاتحاد السوفياتى بالغرب©. ولذلك نجد 
أنه يركز في خطابه السياسي على الأوضاع الاقتصادية» والمطالبة 
بإنصاف الطبقات الفقيرة وتحسين أوضاعها الحياتية مع شيء من المطالبة 
بالحرية الفردية والاجتماعية. 


وقد ساعدت السياسة الهادئة والشعارات غير الصاخبة التى اعتمدها 
اورف غ کشت ود de‏ كر سن اا م قات Alaa‏ عدت 
بهدف تحسين أوضاعهم الاقتصادية والاجتماعية . ولم يكن الإقبال 
على الانضواء في الحزب وتأییده للخصوصية بقدر ما كان هذا الاقبال 
تابعاً للأوضاع والظروف الدولية والجيوبوليتيكية» وبعض الأوضاع 
الداخلية لایران» ومن ذلك أن الحزب كان يصرح بولائه للاتحاد 
السوفياتي في وقتٍ كان العداء الشعبي لبريطانيا قد بلغ الغاية. علماً أن 
الاتحاد السوفياتى كان فى تلك المرحلة التاريخية كيانا سياسيا حديث 
النشأة له E E‏ في مواجهة الاستعمار والرأسمالية العالمية. ومن 


(1) رسالة الشعب. العدداء الدورة الخامسة (1926/10/5)؛ نقلاً عن AVS‏ مصدر 
سابق» ص 87. 

(2) كولائي؛ مصدر سباق. ص174. 

)3( انظر : كولاتي» مصدر سابق »ص 174. 

)4( المصدر نفسه. ص 90-89. 

)5( صادق زيبا کلام» مصدر سباق» ص217. 
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هناء لم يكن ولاء حزب تودة للاتحاد السوفياتي مدعاة للشك أو النفور 
الجماهيري منه. أضف إلى ذلك أن آرکانه مارسوا عملهم السياسي بعیدا 
عن الدخول في المسائل النظرية والفكرية التي يمكن أن تؤخذ على 
حزبهم أو تدعو إلى وصمه بالإلحاد. أضف إلى ذلك أن الكتاب 
الماركسيين الأوائل كانوا يرجحون الحديث عن البعد العملي السياسي في 
أفكارهم وكتاباتهم بدل الدخول في المسائل النظرية" . بل إن الماركسية 
نفسها هي أيديولوجيا سياسية ‏ اجتماعية أكثر مما هي فلسفة نظرية» ومن 
هنا يرى بعضهم عدم صحة إطلاق لفظ الفلسفة عليها© . 


ويوجد تحليل آخر لانصراف حزب تودة إلى العمل السياسي 
الاجتماعي وترك الاهتمام بالنشاط الفكري النظري لنشر الماركسية» وهو 
أن بعض الباحثين يعتقدون معرفة قيادة الحزب تودة باستحالة قيام نظام 
شيوعي في إيران بعد التوافق بين الدول الكبرى في يالطا على تقسيم 
العالم إلى كتل ومناطق نفوذ» ولم يلحظ في هذا التقسيم قيام نظام 
شيوعي في إيران. ومن هناء اكتفى الحزب بالدفاع عن مصالح الاتحاد 
السوفياتي متحينا الفرص المناسبة والتوقيت المناسب. وعلى أي حال؛ 
وعلی الرغم من عدم إعلان تبنيه الصريح للمارکسية. الا أن تعاليم 
الماركسية - اللينينية كانت مادة التثقيف الأساس لديه» مع مراعاة 
المشاعر الدينية عموماً والإسلام على وجه التحدید(". وهو لم يعلن 
ماهيته الحقيقية وأنه حزب العمالء وتبنيه الكامل للماركسية اللينينية الا 
عام ۱1959 . 


Le, (1)‏ داوري. لمحة من تاريخ لوثة الغرب في إيران» ص128. 

)2( رضا داوري. دفاع عن الفلسفةت» ص14 و19. 

)3( رسالة الشعب» العدد1ء الدورة الخامسةء 1946 نقلاً عن: كولائي» مصدر سابق» 
85,52 

(4) كولائي» المصدر نفسه» ص90. 
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ج - مصير حزب تودة 


علي Ce‏ هر ee‏ زو و دز متعلمة 
ومدربت وامتلاکه لشبكة صحافية مهمة تضم عددا من الصحف اليومية 
والمجلات الأسبوعية» إلا أنه كان الاقل تأثيراً فى مسيرة الأحداث 
السياسية والاجتماعية على الساحة الايرانية . ویرجم هذا الضعف إلى 
خصوصیات ذاتية أدت إلى انقسامه وانفجاره من الداخل بعد الانقلاب 
على مصدق وما تلقاه من ضربات قاسية. 


والأمر الآخر الذي آعاق نشاط الحزب هو استناده إلى فکر 
إلحادي لا ینسجم مع التركيبة اللقافية والنفسية للشعب الإيرانى(؛ 
ولذلك لم يكن لينضوي تحت لوائه کثیر من الناس لولا المنسوب العالي 
من العداء للظلم والمطالبة بالعدالة الاجتماعية. ویضاف إلى نقاط 
الضعف هذه القصور والضعف في المبادیء النظرية التي ینطلق منها في 
عمله السياسي. ولم یستفد مؤسسو الحزب من الماركسية الأم» إلا ما 
ینفعهم في میدان العمل . وقلما کانوا یهتمون بالمبادیء النظرية التي تبنی 
علیها هذه الأفكار العملية . بل إن المارکسية التي نشأت في روسیا وبنیت 
على أسس فكرية أخضعت للتأمل النظري الجاد. وعندما دخلت إلى 
إيران تمت تصفیتها وتنقيحها وإعادة إنتاجها من جديد لتتناسب مع البناء 
الاجتماعي الإيراني فخرجت منها نسخة جديدة متناقضة الأجزاء. 


وفوق هذه الأسباب مجتمعة كانت نقطة الضعف الأساس فى 
التوجس الشعبي الإيراني من العلاقة بالاتحاد السوفياتي» بالنظر إلى 
التاريخ المثقل بالأزمات بين إيران وروسياء ورغم كل الحرص الذي 
أبداه الحزب لإخفاء علاقته بالاتحاد السوفیاتی» إلا أن خطابه الموارب 


)0 منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص 106. 
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كان یکتشف لمن له آدنی درجة من الوعی الثقافی أو السياسى» مثلا: 
كان يرفض التدخل الأجنبي في الشوون الإيرانية» ولکنه كان يدافع عن 
وجود الجيش السوفياتي في شمال ایران ويرى فيه حماية لمصالح 
البلادء ويتهم معارضيه بالرجعية والامبريالية. وهكذا كانت المواقف كما 
الخطاب السیاسی والمصطلحات تستورد من روسياء الأمر الذي ينعكس 
نفوراً منه عند الشعب الايراني. 

ثم als‏ لا تکفیه نقاط ضعفه وأزماته الداخلیة» حتی Sh‏ انقلاب 
8 مرداد على ما له من محبة في نفوس بعض المثقفین المعارضین 
للنظام(۲ لیخبو ضوء سراجه تدريجاً. وعلی المستوی العملي اتخذ 
مواقف لا تبدو منسجمة مع شعاراته» فهو على الرغم من ادعائه محاربة 
الإمبريالية» اتخذ من مطالبة الجبهة الوطنية بتأمیم النفط موقفاً ملتبساء 
فهاجم مصدق واتهمه بالعمالة لأمريكاء وطالب بالغاء الامتیاز البريطاني 
وذلك بالنسبة إلى نفط الجنوب ولیس النفط الايراني كله وتبنی موقف 
الحیاد السلبي من الانقلاب الذي حصل ضد مصدق والجبهة الوطنية. 


التبار الفكري الاسلامي 

إلى جانب OLLI!‏ الفكرية الثلائة المتقدمة» یمکن الحدیث عن 
تیار رابع لم تخل ساحة المجتمع الايراني منه هو التيار الاسلامي الا أن 
الظروف التی كانت سائدة فى ذلك الوقت والتحدیات الدعائية الکبری 
المحمولة على عرية التکنولوجیا والتطور الاعلامي جعلت هذا التبار 
ینحو منحی الدفاع عن الاسلام بوصفه منهجاً صالحاً للحياة . وبخاصة 
عندما نلاحظ أن تبعة التخلف الضارب أطنابه في المجتمع الايراني كانت 
تلقی على عاتق الاسلام. وفي المقابل کابد التیار الاسلامي معاناة 


(۱) صادق زیا کلام » مصدر سابق» ص 220. 
)2( حسن آیت» مصدر سابق» ص183. 
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کبری» وبذل جهوداً حثيثة ليرد التهمة» ویثبت أن سبب التخلف هو 
البعد عن القیم الاسلامية» ولیس الاسلام(". 


أ الموقف تجاه الغرب 

منذ دخول مفهوم التجدید والحدائة إلى إيران» كان لدعاة التجدید 
موقف سلبي من الاسلام(/؛ أخذ أشكالاً عدة منها: الدعوة إلى التخلق 
بأخلاق الغرب بحجة آنها أكثر انسجاما مع العلم وأوفق بروح العصر . 
وأول من وقف في وجه هذه الدعاية السلبية هم العلماء ورجال الدین 
الذين یعتقدون بشمولية الدین وجامعیته وصلاحیته لإنتاج نظام سياسي» 
ولکن الظروف الاجتماعية لم تسمح بالحدیث عنه؛ ولذلك اکتفی 
رجال الدین بقيادة الحركة الدستورية بأهداف مرحلية متواضعة تختصر 
نتأسيسن «بیت العدالة» (عدالتخانة) ورف ظلم الشاه وتخفیف حدة 
استبداده. وعندما أخذ المتعلمون في أوروبا والغرب زمام المشروطة 
وجهوها باتجاه غير الذي كان مرسوما لها بحسب تصور العلماء 
المشاركين في فعالیاتها. 

وقد حاولت الحوزة العلمية مواجهة الأيديولوجيات الوافدت 
واعتمدت التربية والتعلیم وسيلة للمواجهة وسد كل السبل التي كانت 
تؤدي إلى حذف الدین من ساحة الاجتماع الانساني» ولم ترغب وقتها 
بخوض تجربة التنظیر السياسي الاجتماعي لما يصلح للعصر الحدیث. 

وفي مقابل التیارات التي كانت تقبل الغرب وفکره كما هو من دون 
نقاش » لا في عمومیاته ولا في تفاصیله حتی ولو على حساب الدین ؛ 
(1) منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص 78. 
(2) رضا داوري» دفاع عن الفلسفت. ص12. 
(3) حسن آیت» مصدر سابق» ص 111-105. 
(4) محمد حسن رجبي» مصدر سابق» ص14. 
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وجد خط آخر في عصر المشروطة یمن بضرورة رفض الرژية الكونية 
الغربية وتوصیاتها العملية في مجال القانون والسياسة والأخلاق» رغبة 
blindly‏ علی التدین الصافی الذي لا یدخله شیء من عناصر وتبعات 
لار وهاری اق سبكم علا من لكر desl‏ 
فى عصر المشروطة بأنه لا يمكن قول «لبيك وسعديك"' لمستجدات 
الديموقراطية في العصر الحديث0©. ويعد الشبخ فضل الله النوري 
واحداً من هؤلاء؛ ولذلك وقف موقف الرافض للحركة الدستورية» 
وشكك في أسسها ومنطلقاتها الفكرية؛ نظراً لابتنائها على أصول 
مستوردة من فكر دخيل لا ينسجم مع الإسلام. 


وقد أدرك الشيخ فضل الله النوري أن بعض أصول الحركة 
الدستورية لا تتفق مع الإسلام؛ ولذلك كان حريصاً على تذكير العلماء 
المؤيدين لها بمواقف أسلافهم في الدفاع عن الشريعة وحمايتها قائلا: 


«... إن تكاليف النيابة العامة عن الإمام وتبعاتها في هذا العصر 
ملقاة على عواتقکم» وعليكم أن تسلموا هذا الدين إلى الخلف كما 
استلمتموه من السلف» فهو وديعة الله عندكم وأمانته في أعناقكم . وإن 
الأعداء وأعوانهم من المنافقين في هذا العصر أسسوا لوضع سوف ينتهي 
بضعف كل من الدين والدولة. وقد خدعت dolar‏ الحرية إخواننا 
العلماء بلفظي العدالة والشورى» فساروا معهم وسايروهم غافلين عن 
المضمر من نوایاهم . وأحسب أن عصر رئاسة الحوزة والعلماء في طریقه 
إلى الانقراض. ونهاية شريعة الاسلام على ید هؤلاء قد آوشکت. 
وسوف لن يمضي وقتٍ طویل إلا وتباح المسکرات وغیرها من الحرمات 
والمنکرات» وتنسخ الشريعة ویتخذ القرآن مهجوراً. سوف تدَوّن کل 


(۱) رسول جعفریان. نظرة إلى الخلفبات الفكرية للتلفیق» ص23-24. 
)2( حمید عنایت» مصدر سابق» ص 281. 


156 


هذه الفظائع في سیرکم وتحملون عارها إلى الابد. نکم خير من یعلم 
أن هذه الشريعة من أكمل الشرائع والأديان وانها تقود الناس إلى العدل 
وبالعدل» فماذا حصل حتی نستورد قانون عدلنا من باریس» ووصفة 
ورانا as‏ الان ی 

ولكن هذا الكلام كان صراخا في الهواء» حجبه استبداد الشاه 
وظلمه من جهة» وبريق شعارات الحركة الدستورية من جهة أخرى . ولم 
يسمع صوت الشيخ فضل الله النوري ولم يصغ إلى نصائحه. بل GE‏ 
على المشنقة وسقط شهید غلبة «الحداثة والتجديد على الرجعية» . ولم 
تنح الفرصة حتى بعد انتهاء موجة الحركة الدستورية لإعادة إطلاق هذه 
الصرخة. ولكن الحوزة العلمية كانت بيئة خصبة لاحتضان هذه الأفكار 
إلى أن تحين الفرصة لتعاود طرحها بشكل مختلف قلیلاً لتكون أساس 
الثورة الاسلامية. : 

توقف نمو الفکر الديني السياسي بعد الحركة الدستورية لاسباب 
عدة منها الاستبداد الذي اغ دا La,‏ خان على الفکر قوش 
المستوحى من التجربة الغربية»ء وأوضاع وظروف الحرب العالمية الثانية» 
وما أحاط بها من توتر في العالم أجمع. أضف إلى ذلك الأوضاع 
الداخلية التى كانت سائدة فى إيران آنذاك إلى أن أتيحت الفرصة من 
جدید بعد انقلاب العام 1953 وهزيمة التيارات الفكرية التي كانت 
تصطرع علی الساحة الايرانية. 


ب - آية الله مدرس والاستبداد «والتفرنج» 
على الرغم من حضور الشهید آية الله مدرس في المجلس النيابي» 


)1( محمد ترکمان رسائل وبیانات الشبخ فضل الله النوري ج۰1 ص 151-150 
)2( ملك الشعراء بهار» مصدر سابق » ج۰2 10.2 
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إلا أن عصر رضا خان لم يكن ذلك العصر الذي یسمح أو یتسع لطرح 
آفکار جديدة. ففی هذه الفترة اجتمعت تهدیدات عدة لتواجه الفکر 
الإسلامي» وكأنه لع يكف استبداد رضا خان dolby‏ وتضییقه الخناق 
على كل فكر يقف في وجه دعوته القومية» حتى تنضم إليه جوقة من 
الأفكار الليبرالية والماركسية التي وردت إلى إيران من الاتحاد 
السوفياتي. ولم تبدٍ الحوزة العلمية معارضة للشيوعية والماركسية بادىء 
الأمرء إلا في الأبعاد المعادية للدين بشكل صريحء وذلك اكتفاءً منها 
بالصراع الذي كان دائرا بين الشيوعية وغیوها من التيارات القومية. 
ولذلك يمكن القول إن الحوزة والعلماء لم يهادنوا في هذه الفترة» بل 
استفادوا في مواجهة الفكر الغربي القائم على مصطلحات وشعارات 
مشتركة بينهم وبين القوميين مثل: حب الوطن» ومواجهة الاستعمار» 
والدستور وما شابه. 


ويبرز في هذا الميدان آية الله مدرس الذي وقف فى وجه الشاه 
ليحارب على جبهات ثلاثِ هي: الاستعمار الاستبداد» الفكر الغربي. 
ولكنه كان lap‏ في هذه المرحلة على عدم طرح تصور إسلامي 
للسلطة وبناء الدولة. ومن هناء يمكن القول Of‏ مدرس من أنصار الحركة 
الدستورية وشعاراتهاء على الرغم من الاختلاف مع دعاتها وقادتها من 
الليبراليين» فهو سايرهم إلى حدود معارضة الشاه» ومن مواقفه التي 
سجلها التاريخ تضامنه مع أحرار كرمانشاه وتشكيله الحكومة الوطنية 
معهم() ويسجل له حضوره البارز في المجلس الرابع وزعامته لحزب 
«الاصلاحیین() ودفاعه عن موقع المجلس ودوره في الحياة السياسية 
بقوة ملفتة» الأمر الذي يكشف عنه خطابه للنواب قائلاً: 


)1( ملك الشعراء بهار» مصدر سابق» ile‏ ص 22. 
)2( المصدر نقسه 6 ص 57. 
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«... لا يجوز أن نخاف من آحد؛ حتی من رضا خان إن عزله 
واستجوابه حق من حقوقنا وصلاحية من صلاحياتناء كما لنا الحق في 
استدعاء رئيس الوزراء واستجوابه وعزله . . . »0 . 

ومن هذه المواقف یمکن اکتشاف الاطار الذي اختاره السید 
مدرس میداناً لعمله الدستور» ویمکن GLAST‏ من هذا الموقف حدود 
قبوله للشاه ملکاً لا حاكماً fous‏ فى السلطة التنفیذیة(. واننا نحسب 
أن موقفه من الدستور لم يكن إلا من باب الجدال بالتي هي آحسن» ولا 
تکشف مواقفه عن قناعة راسخة بمنطلقات الحركة الدستورية جميعهاء 
ویبدو أن آکثر ما كان یقلقه تحول سلطة الشاه إلى ديكتاتورية تنضم إلى 
خطر الاستعمار الخارجی» وتودي إلى دوس کل انجازات الحركة 
الدستورية بالأقدام . ولذلك یقول في كلمة له في البرلمان: 

«أظن أن يد الغیب التي كانت ترافقنا حتى أوصلتنا إلى «المشروطة» 
لم تر أي ضير من babs pte‏ 

ونتيجة هذا التوجس لم يكن مدرس راضياً عن استلام رضا خان 
دفة السلطة خوفا من سيطرته على مقدرات البلاد. ومن هناء كان يتذرع 
بذرائع عدة لمنع وصوله إلى سدة الزعامة» ومن ذلك معارضته لتعديل 
الدستور ولتشكيل «مجلس المؤسسين» في قضية إنهاء الدولة القاجارية 
واستبدالها بسلطة رضا خان . ويقول في كلمةٍ له: «إن تغيير نظام 
الحكم في إيران في الوقت الراهن معناه اختلال أسس استمرار المجتمع 
الايراني وأسباب بقائه»(. 


(۱) المصدر نفسه ص233. 

(2) المصدر نفسه ص235 

)3( المصدر نفسه» ج2» ص185. 

)4( المصدر نفسه ص 332- 339. 

(5) حسين Sle‏ 1 عشرون سنة من تاريخ إيران» ج3» ص336. 
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ومنذ البدء كان آية الله مدرس معارضاً بحساسية شديدة للتدخل 
الاجنبي في إيران. وعندما آشار أحمد شاه خارج إيران مرة إلى سلطنة 
بهلوي» آرسل إليه منبهاً إياه إلى أن سلطة سلالة بهلوي» سوف تومن لنا 
شبه حداثة وتجديد وليس أكثرء ولكنها سوف تكون معبراً لورود الفكر 
الغربي لتلقينه للشباب والناشئة : 


«قريباً سوف يلبس رعاة قرى قراعيني وكنجاور ربطات عنق 
یفخرون cle‏ ولکن آجمل مدن إيران سوف تبقی محرومة من ee!‏ 
النظیف الصالح للشرب . وربما تزداد مصانع المشروبات الغازية يوما بعد 
یوم ولکن مصانع الورق والحدید لن تقوم لها قائمة. وسوف تقفل 
آبواب المساجد والتکایا بعنوان محاربة الخرافات» ويجري سيل القصص 
والخرافات الفربية من آمثال «حسین کرد الافرنجي». و«أسرار حمزة 
الافرنحی». فى أقنية الصحف وشاشات السینما. سوف یتحقق کل ذلك 
على حساب تزلزل عقائد الشباب والأجيال الطالعة. لتبنی عقائدها 
الجديدة على الخرافات والفراغ. وسوف تغزونا لصوصية «آرسین لوبین» 
وغیرها من آخلاق الغرب وقلة عفته ومجونه بحجة آنها لازم لا ينفك عن 
الرقي والحضارة»20 . 

وهکذا یمکن القول: ان آية الله مدرس کان ورظنا مخلصاً فی 
وطنيته مخلصاً لدينه» حريصاً على الذود عنه وعن قيمهء الا أنه لم بقدم 
مشروعا للسلطة مبنیا على الفقه الاسلامي على الرغم من نسبة القول 
الشهير إليه : «سياستنا عين ديننا ودیننا عين سياستنا»» ومع هذا النمط من 
التفكير الذي تكشف عنه هذه المقولة» إلا أنه حصر نشاطه في البعد 
السياسي المحض وربما كان سبب ذلك الظروف التاريخية وعدم نضجها 
لطرح مشروع إسلامي متكامل. 


(1) المصدر نفسه. ص34. 
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چ ال الإمام الخميني والينية الحديدة للدولة 


كانت سائدة» بالانتقاد والمعارضة السياسية للسلطة . وکان سقوط رضا 
خان إيذاناً ببدء مرحلة جديدة من العمل الديني على المستوی السياسي 
og all,‏ الذي یمکن آن یوسس Tyg‏ شعبية Meld‏ ولکن توافق 
بريطانيا والاتحاد السوفیاتی علی دعم محمد رضا شاه وعدم وجود 
قيادة موهلة للامت آوجبا زوال هذه الفرصغ(. وبخاصة آن التبار 
الإسلامي لم يكن بعد قد وصل إلى dle ys‏ تؤهله لقيادة ثورة dale‏ 


وعلى الرغم من نشر الإمام الخميني لكتابه «كشف الأسرار» 
وانتقاده للشاه رضا خان ولإصلاحاته» المخربة وطرحه لتصور عام 
للسلطة في YOY‏ أنه يعترف في ورقة بخط يده يخاطب بها 
العلماء بأن التيار الإسلامي لم يستفد من الفرصة السانحة للتغيير ويقول: 


«إن نسيم الروحانية الإلهي يهب في هذه الأيام التي هي من أفضل 
الأيام للتغيير والنهوض . وإذا لم تستفيدوا من هذه المرحلة للنهوض 
والقيام لله. ولم تدعوا إلى الشعائر الدينية» فسوف تأتي غداً حفنة من 
أتباع الشهوات. لتتسلط عليكم وتستخف بشرفكم وأعراضكم ۰.۰ . إنكم 
لم تتحركوا للدفاع عن الحق بالحق. فاستغل الفرصة جماعة من غير 
المتدينين» ليروجوا الالحاد. وسوف تكون الأيام الآنية أسوأ بدرجات 
من آیام رضا Mss‏ 
)1( حمید عنایت» مصدر سابق» ص‌299. 
)2( محمد حسن رجبي» مصدر سابق» ص 117-116. 


Afsaneh Najmabadi, op.cit, P.209. (3)‏ 
)4( الامام الخميني. صحيفة النورء ج۰1 2 26-24 


16] 


ویری الامام الخميني في «کشف الأسرار» أن عصر رضا خان 
عصر الاستبداد واختناق oly)‏ وعصر الهجوم على العلماء ومحاصرة 
المتدینین آیدیولوجیا وسياسيا تحت غطاء الحداثة والتجدید السطحي 
الذي تجلی فى شعارات فارغة كالتنمية» وأعمال لا معنی لها کتغییر 
اللباس» واستبدال غطاء الرأس التقليدي بالقبعة» ونزع الحجاب 
واستبدال القوانین وتأسیس نظام قضائي جدید. وکل هذه التصرفات كان 
لها هدف محدد هو محاصرة الحوزة العلمية والحد من نفوذها وقوتها في 
المجتمع الايراني. 

وعلى الرغم من أن هدف الامام الخميني المباشر من کتابه هذا هو 
نقض الأفکار المضادة للدين التي كان یطرحها كسروي وسنکلجي( 
ولکنه كان > Lar‏ على إثبات عدم مسوولية الدين عن تخلف المجتمع 
الایرانی» واثبات أن ترك الدين لا يژدي إلى اللحاق برکب الحضارة 
والتقدم(. ویتصح الدولة بالحذر من التورط في العلمانية والسعي AM‏ 
فصل الدین عن الدولة: 

«إذا لم تكن قد فقدت الدولة صوابها. فلا بد من أن تعلم أن فصل 
الدولة عن علماء الدين والمؤسسة الدينية هو أشبه ما يكون بفصل الحسد 
عن الرأس. وسوف يؤدى هذا الفصل إلى خسارة الدولة الاستقلال 
والأمن الداخلی زار جر وإلى تحلل المؤسسة الدينية 
واضمحلالها:6, 


وبعبارة أخرى : يهدف الامام الخميني من OLS‏ «کشف الأسرار» 
(1) الإمام الخميني» كشف الأسرار: ص9. 
(2) انظر: رسول جعفریان» مصدر سابق» ص108-35. 


(3) الامام الخميني» كشف الأسرارء ص 2 و5. 
(4) المصدر نفسه. ص208. 
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إلى الدفاع عن كمال الدين وجامعیته» وعلی الرغم من طرحه لفكرة 
سلطة الفقهاء فيه» إلا أنه لا يتحدث عن استلام الفقهاء زمام السلطة في 
الدولة. بل يرى فيه أن السلطة التشريعية والقوانين يجب أن تناط 
بالفقهاء. وعلى السلطان» كما على غيره من الناس» الالتزام بحدود 
الشريعة وضوابطها. ويبدو أن موقفه هذا من دور الفقهاء في السلطة 
هو الرقابة على القوانین» لكي لا يشرع المجلس النيابي ما یخالف 
الشريعة» ولا يبدو من هذا الكتاب أنه كان وقتها فى وارد إعطاء سلطة 
تنفيذية للفقهاء. وهذا الموقف قريب جداً مما طرح في عصر الحركة 
الدستورية تحت عنوان الأصل الثاني المتمم للدستور. 


ويشير الإمام الخميني في الكتاب نفسه إلى أن الفقهاء على الرغم 
من معارضتهم للسلطة عبر التاريخ» إلا أن هذه المعارضة ليست ناشئة 
من موقف سلبي من أصل وجود السلطة؛ كيف والسلطة من الأمور التي 
لا غنى لمجتمع عنها لحفظ النظام» وليست المعارضة إلا لشخص 
السلطان الظالم . وفي هذه المرحلة أيضاً لا يبدي الإمام موقفاً رافضاً 
لاصل السلطة ولا لشكلها (الملكية)؛ ولذلك لا يطرح فكرة ولاية الفقيه 
بالمعنى الذي طرحه لاحقا: 


«نحن لا نطالب بدولة الفقيه وإنما نطالب بأن تدار الدولة وأمور 
الناس وفق شريعة الله وقوانينه لما فيه مصلحة الناس والوطن. وهذا الأمر 
لا يتحقق دون رقابة الفقهای وقد أقر دستور المشروطة هذا الحق 
للفقهاء. ولا يتعارض هذا مع مصلحة الوطن ولا السلطة بأي شكل من 
الأشكال» . 
(1) المصدر نفسه» ص 185-179. 
(2) المصدر نفسه» ص 186. 


)3( المصدر نفسهء ص222. 
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«نحن لم نقل ولا نقول Ob‏ الشاه يجب أن یکون فقيهاًء آو آنه 
يجب عليه أن يعرف مسألة مقدمة الواجب (في علم الأصول) فلیکن 
الشاه ما يريد أن یکون. ولکن لا يجوز له تخطي الفقه الذي هو القانون 
الرسمي es‏ 2 

و ا العبارات في سياقها وظرفها التاريخي. وأنها 
من باب الجدال بالتي هي آحسن. أو من باب الالتزام بالحد المتاح لنظام 
الدولة الذي طرحه منظر الحركة الدستورية الشيخ النائيني© . 

وأما موقف الإمام الخميني من السلطة الفعلية وقتذاك» فهو موقف 
صريح لا يقبل التأویل حيث يعدها «دولة الكفر والظلم»» Oly‏ 
مساعدتها وإعانتها تعادل الكفرء بل هي أسوأ أو أقبح؛ وذلك لأنها 
تمارس الظلم وتجبر الشعب على تقليد OS BI‏ 

ونختم هذا المبحث بالقول لقد أسس كتاب «كشف الأسرار» لفتح 
النقاش جاد في الفكر السياسي الإسلامي» على الرغم من أن فكرة ولاية 
الفقيه والثورة لم تكن ظروفها قد نضجت بعد. 


د - آية الله كاشاني والاستعمار البريطاني 


بعد سقوط رضا خان» كانت الظروف الداخلية لإيران والأوضاع 
الدولية معمدة » وضعت التيار الإسلامي آمام dos‏ ل كبير محوره الأساس 
المواجهة السياسية للاستعمار؛ SS GEE‏ 


فكرية مؤسّسة» بل غلب على العمل الفكري أيضاً صبغة الدفاع. 
ويمكن وصف هذا العقد بعقد التحدي بل الغزو الأيديولوجي 
)1( المصدر نفسه ص 233 


)2( انظر: محمد حسين النائینی تنبيه الأمة وتنزيه الملة. 
)3( کشف الأسرار» 52 239 


مضافاً إلى الغزو السياسي. ویتمثل الغزو الايديولوجي بمثلث المارکسية 
والليرالية الغربية والقومية. وقد وجد التبار الاسلامي نفسه مضطراء 
لأسباب مرحلية. إلى مجاراة التيار القومي الوطني لصفته المضادة 
للاستعمار الأجنبی . والممثل الأبرز للتیار الاسلامی فى تلك الفترة هو 
آية الله الكاشاني الذي تفرغ للعمل السياسي. فتمرض للنفي وللسجن 
oly‏ عدة(. ولكنه لم يستطع رغم نشاطه وفاعليته تحقيق إنجازات 
هامة على الصعيد الفكري والثقافي. 

وقد غلب على تحرك التيار الإسلامي الممثل بالشيخ الكاشاني 
العمل السياسي المباشر إلى حد أن بعض أنصاره ومريديه أقدموا على 
اغتيال بعض رؤوس النظام مثل: أحمد كسروي» وهجیر» ورزم آرا» 
الأمر الذي قامت به حركة فدائيي الاسلام» وربما كان هذا العمل مغطى 
من الشيخ الكاشاني مستندا في حكمه إلى تجريمهم بخيانة الوطن 
والدين. 

وقد ارتضى الشيخ الكاشاني العمل ضمن إطار الدستور الذي أقر 
في عصر الحركة الدستورية؛ ولذلك وعلى الرغم من أنه كان منفيا عام 
8 عندما بدأ الحديث عن تعديل الدستور وتشكيل «مجلس 
المؤسسين» تدخل وأبرق إلى الشعب الإيراني محذراً من كون تعديل 
الدستور مقدمة للاستبداد والدیکتاتوریة. ولم تمنعه نجاراتة لتیار 
الوطني من GHEY‏ معهم في الکثیر من الأسس والتفاصیل کاختلافه 
معهم في فكرة Le gill‏ وغیرها؛ ولذلك عندما طالب مصدق بصلاحیات 
استثنائیة. في مشروع قانون قدمه إلى مجلس النواب عارض القانون 
بحجة مخالفته لمبادیء الحركة الدستورية المبنية على روح الشريعة 


)1( انظر : محمد حسن رجبي » مصدر سابق» ص 149-148 ؛ وحسن آيت» مصدر سابق» 
ص 137-136 


(2) حسن آیت؛ مصدر سابق» ص150-148. 
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الإسلامية» وتعالیم النبي BE‏ وکونها کذلك مستوحاة من الاية الشريفة : 
وأمرهم شوری تیم 

وعلى هذا الأساس نرى أن ما يعني الشيخ الكاشاني من 
المشروطة هو كونها أقرب إلى الاسلام من الاستبداد وأوفق بتعالیمه. 
وفي واقعة الاستفتاء على حل المجلس نجده يعارض الاستفتاء على 
الرغم من كون السلطة وقتها بيد الائتلاف الوطني = الإسلامي وکون 
الداعي إلى الاستفتاء هو مصدق نفسه: 

«انتبهوا إلى الأخطار المترتبة على الدين والأمة المشروطة من هذا 
الاستفتاء؛ ولا تحعلوا عص ركم عصر انقراض الدين وتبديد استقلال 
الوطن والأمة! ولا تضعوا قيد الرق والأسر في أعناقكم . إن المشاركة في 
الاستفتاء المخرب الذي طرحه المستعمر الأجنبي حرام ومبغوض لولي 
العصر (عجل الله فرجه) وسوف لن يشارك فيه أي وطني مسلم»(. 

ولا شك أن مواقف الشيخ الكاشاني من التيار الوطني» مبنية على 
دقة وموازنة بين المصالح والمفاسد» بررت له قبوله بالتحالف المرحلي 
مع التيار الوطتي » علی الرغم من عدم aes)‏ مع مبادئه ككل وبصورة 
عامة؛ ذلك أن التيار الإسلامى كان مضطرا إلى مواجهة الاستعمار من 
جهة. والأيديولوجية ألما المدعومة من الاتحاد السوفياتى من جهة 
أخرى» والليبرالية المدعومة من بريطانيا التي كان لها في نفط يران 
مطامع من جهة ثالثة . فلم يكن من المقبول في مثل هذه الحالة فتح جبهة 
جديدة مع التيار الوطني وجبهة مصدق. 

وفق هذه الموازنة المذكورة آعلاه» دعا المجتمع الإيراني إلى 
المشاركة في الجهاد ضد الاستعمار ليثبت أنه لا يقبل الذل0©. وكان 
(1) المصدر نفسه» ص261-260. 
)2( المصدر نفسه» ص‌299. 


(3) المصدر نفسه» ص212. 
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اللون الجهادي واضحاً في مواقفه وحرکته وعمله السياسي حتی أنه دعا 
في العام 1941 إلى موتمر عالمي للاسلام لتشکیل جيش قوامه 20 ملیون 
مجاهد مسلم لمواجهة الاستعمار. 

وأما غير الشیخ الكاشاني من علماء الحوزة العلمية» فقد کانوا 
مسکونین بالحرص على الأحكام والضوابط الاسلامية التي أقرت في 
الدستور؛ ولذلك عندما بدأ الحديث عن تعديل الدستور توجهوا إلى 
السيد البروجردي بسوال حول مستقبل مقدرات الوطن والمصالح الدينية 
والوطنية» ومن الواضح أن ما يقصدونه من المصالح الدينية هو ما أشير 
إليه مما أقر في الدستور. 

فأجاب السيد البروجردي بأنه ناقش الموضوع مع الشاه» ولفت 
نظره إلى الأمرء فوعد الأخير بعدم المساس بما له صلة بالشريعة في 
الدستور. ومن هناء يظهر أن المرجعية الدينية لم تكن معارضة لتعديل 
الدستور شرط أن لا يمس التعديل المواد التي لها طابع ديني. 

ولم يكن السيد البروجردي موافقاً على حركة الكاشاني» بل كان 
يرجح في تلك الفترة الانصراف إلى التعليم وتربية الكوادر» ولا يرغب 
بالدخول فى معترك السياسة» إلا فى الموارد الضرورية التى لا يمكن 
لفرار منها. ولکن هذا البعد عن السياسة لم تكن سيا بل فرك ارا 
كبيراً ونتاجاً مهما استثمره الامام الخميني بعد ذلك في حرکته . ومن آهم 
منجزات مرجعية السید لبروجردي في العمل تجدیده بنية الحوزة العلمية 
وإغادة تتظیمها» وتوسعة شبكة علاقات الحوزة والعلماء داغل المجتمع 
الايراني» ونشر الوعي الديني وحفظ الاستقلال المالي والاقتصادي 
للحوزة العلمية . 


)1( المصدر نفسه» ص290-289. 
Afsaneh Najmabadi, op.cit, p.210. (2)‏ 
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ولکن وعلی الرغم من الحركة الثقافية والعمل السياسي. إلا أن 
عقد الأربعينيات لم ينتج عملاً فكرياً إيجابياً. بل غلب عليه صبغة 
التحالف مع التيار الوطني ومسايرته في بعض مواقفه. حتى ما كان منها 
ذا طابع عنفي. ولما كان محور حركة الجبهة الوطنية هو النفط ومواجهة 
الاستعمار البریطانی» والوقوف فى وجه مطامعه بالحصول على امتيازات 
النفط الإيراني» لهذه الخصوصية في عمل الجبهة الوطنية كانت تحرکات 
الناشطين فى تلك الفترة» حتى التيار الإسلامى. ذات صبغة وأهداف 
مادية اقتصادية» ولم يكن الهم الأساس هو العمل للوصول إلى أهداف 
متعالية أو لتحقيق شعارات إسلامية کبری( ولذلك لا يمكن اعتبار تلك 
الفترة ووقائعها مقدمات مباشرة لتأسيس نظام إسلامي. 

ومن الاعتراضات التي يمكن أن تثار في وجه الشيخ الكاشاني» بل 
أثارها الإمام الخميني ووجهها إليه بشکل مباشر أنه لم يحاول إضفاء 
الصبغة الدينية .على تحرکاته» بل ساير فى كثير من الموارد الحركة 
الوطنية وتماشى مع أهدافها الاقتصادیة۵. ولأجل هذا الفراغ الفكري 
والروحي وغلبة الطابع المادي على العمل السياسي» دب الخلاف بين 
التيار الوطني والتيار الاسلامي بعد الوصول إلى السلطة وخروج الشاهء 
ثم عند التعرض لتجربة بسيطة هزم المشروع بالكامل. 


خلاصة واستنتاج 


منذ of‏ دخلت الحداثة ولوازمها إلى إيرانء أثارت ردود فعل 
متباينة عند المفكرين الإيرانيين. وكل أيديولوجيا وافدة كانت تسعى 
للوصول بالفئات الاجتماعية إلى كمالها المبتغى كما تدعى هذه 
)1( محمد حسن رجبي ١‏ مصدر سابق» ص 160. 
)2( الامام الخميني ۰ بحث عن الطریق من کلام الرمام Se‏ الشخصیات » ص23 ؟ نقلاً عن 


المصدر نفسه» ص161. 


168 


الأیدیولوجیا(۲. وقد كانت تتنازع الرأي العام الايراني حتی الانقلاب 
على مصدق BH‏ تیارات فكرية آساسية هي: Lille‏ عصر الحركة 
الدستورية» التيار الوطنى» الماركسية - الليننية» على النحو الذي عرضنا 
له فى ما مر. وفى مقابل هذه التیارات الثلائة ذات المنطلق غير الدینی» 
كان لتیار cull‏ بغالیها جمیما ya city‏ الدقاء متخاولا ريد هجمانها 
على الاسلام Sally‏ الاسلامي. 

ولم يكن أي من التيارات الاربعة المشار إليها أعلاه» یتوفر على 
معالجة نظرية فكرية لمشكلة الاجتماع الايراني» وذلك بالمعنى الذي 
حددناه للمعالجة النظرية. أما التيارات غير الدينية الثلاثة» فهي تتسم 
بسمة الاستيراد لفكر جاهز مؤسس على سيرورة اجتماعية مختلفة عن 
حركة المجتمع الإيراني وحراكه. وما يؤكد المشكلة ويزيدها Line‏ هو أن 
مستوردي هذه الأفكار لم يكونوا من أهل التأمل النظري والفلسفي» ولم 
يكن ذلك همهم وإنما استوردوا هذه الأفكار لاستخدامها كأيديولوجيا 
موجهة للعمل السياسى. ومن هناء عانت هذه التيارات من التلفيق 
والترقيع بما لا يجانس الواقع الاجتماعي المستورد له. وبالتالي لم تكن 
تحظى بقبول اجتماعي. لتكون مؤثرة في تغيبر الواقع على نحو ما كانت 
ترفع من شعارات. وأما التيار الإسلامي» فقد كان مشغولا بالدفاع عن 
الدين» ولم تتح له الفرصة لابتكار الحلول والتأسيس النظري للتغيير. 


ومن جهة آخری» لم يكن أي من هذه التيارات مشتملاً على ركني 
الثورة الأساسيين» وهما نفي النظام القائم وتقديم البديل. فلم يكن أي 
من هذه التيارات ينفي الملکية» ويسعى إلى إزالتهاء بل كانت جميعا 
تعمل فى اطار الدستوز الذي يعترف بالملكية ويقرها: . وعنلما لا ينف 
الواقع القائم» فلا مجال للحديث عن طرح جديدٍ للدولة البديلة. 


)1( منوتشهر محمدي مصدر سابق» ص104. 
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وتتميز التیارات الفكرية الناشطة في هذه المرحلة عن التیارات 
المستجدة بعد CONEY!‏ بخصوصیتین : الخصوصية الأولی أن محور 
النقاش السیاسی عندها هو التخلف عن رکب الحضارة؛ حیث إن ثلاثة 
من هذه التبارات كانت مسكونة بهاجس البحث عن سبب تخلف 
المجتمع الايراني . وبالتالي تبحث عن حل سياسي لرفع هذا التخلف. 
وفی هذه الخانة تصنف كل المحاولات التى عرفتها هذه الفترة من 
لان عن ال که ea gaol‏ إا ات pak‏ دوعا ان 
وصولاً إلى سياسية الدکتور مصدق الوطنية وهکذ(. 

وقد ساد هذا اللمط من التشخیص الخاطیء لكل من المشکلة 
والحل» مدة قرن تقريباً ولم یصل أي منها إلى ما يريد. ویستند هذا 
الخطأ في التشخیص إلى ابتناء هذه التیارات على التقلید وعدم استنادها 
إلى التفكير النظري والتأمل الفكري. 

والخصوصية الثانية التي تمتاز بها هذه الفترة» هي سيطرة الرؤى 
غير الدينية على الواقع الثقافي والاجتماعي» والتيار الإسلامي كان يقف 
موقف الدفاع والانفعال ولم يكن تياراً فاعلاً خلاقاً. وكان دعاة التيارات 
الناشطة يستوردون أفكارهم من الخارج» ويجملونها بغلافٍ ديني رقيق 
فينتج عن ذلك فكر هجين لا هو يحفظ الأصل» ولا يحمل خصوصيات 
الداخل كاملة؛ وعلى الحالين لم تكن هذه الأفكار لا الأصلية ولا المهجنة 
لتناسب المجتمع الإيراني ولا لتعالج مشكلاته. وما يزيد من عقم هذه 
التيارات أنها كانت تقف موقف الخصم للدين» فتشكك في صلاحيته لحل 
مشاكل الاجتماع المعاصرء بل تنسب إليه مشاكل العصر من تخلف وتبعية 
وما شاكل. وفي المقابل كان التيار الاسلامي مضطراً إلى احتراف الدفاع 
ورد الهجمات. ولكن حدث» بدءاً من عام 1951 قصاعداًء انقلاب حاد 
حيث طمرت التيارات غير الدينية وساد التيار الديني. 


Afsaneh Najmabadi, op.cit, pp.203-205. (1). 
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ویمکن اعتبار مرحلة ما بعد الانقلاب على مصدق خط النهاية 
للتیارات التي لم یولدها الحراك الاجتماعي ومقتضیاته التاريخية 
والثقافیت» بل كانت وليدة التقلید والتبعية. وما ساعد على هزيمة تلك 
التیارات الحس الذاتى وربما القومی الذي دعا إلى البحث عن حل من 
الداخل ما دعا إلى العودة إلى الدين للبحث في ثنایاه عن حل» والأمر 
الثاني فشل تلك التيارات على أرض الواقع في تحقيق أي من شعاراتها 
التي كانت ترفعها. 

وأما التيارات الفكرية التي انطلقت بعد عام 1953 فإنها فقدت 
هاتين الخصوصيتين المذکورتین» وأدى ذلك إلى تأسيس فكر الثورة 
الإسلامية الذي التقى بظروف العقد الرابع التاريخية المساعدة ما أدى إلى 
الثورة وانتصارها. 

ومن آهم النتائج التي ظهرت بعد الإنقلاب على مصدق هزيمة 
التيار الوطني القومي» واثبات عدم صحة التحالف بين التیار الوطني وبين 
تيار الفکر الاسلامي [ربما لعدم ابتناء هذا التحالف على آسس واضحة]ء 
وبعد الانقلاب بفترة وجيزة دخل التیار المارکسي وحزب تودة في نفقٍ 
مظلم» وسدت في وجهه آبواب العمل السياسي. وکذلك انسحب تیار 
التنویر العلمانی بعد هزيمة المشروطة. وتحول العصر إلى عصر مذمة 
التيارات اليسارية والقومية0». ومکذا خلا الجو للتيار الاسلامي لیکون 
Su‏ تلتارات ae‏ کانت JRL‏ جمیما. وکانت: Lop‏ 
Sala i ha‏ انلیا ی هلاس سرخ 
eats‏ له اقفر تشن راطا هده : 


Afsaneh Najmabadi, op.cit, P.213. (1) 
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الفصل الثالث 


التیارات الفكرية التلفيقية 
3 — 1978 


المیحث الأول : الكليات . 
المبحث الثاني : التيار التلفيقي ال صلاحي . 
المبحث الثالث : التیار التلفیقی الأصولى (الرادیکالی) . 


الفصل الثالث 
التیارات الفكرية التلفيقية 
1953 — 1978 


المقدمة 

آشرنا في الفصل السابق إلى أن النموذج الغالب على ساحة الفکر 
في إيران حتی ما قبل عام 1953 كان الفکر غير الديني؛ الذي یسعی إلى 
حل مشكلة التخلف من خلال استيراد أفكار وأيديولوجيات غربية وشرقية 
منطلقاً من تحميل الدين نفسه مسؤولية التخلف الاجتماعى. وأما بعد 
الاتقلاب, غل Sle‏ :فقن وانجهت. SL‏ انا eae‏ مازقا 
سياسياً وفكرياً عجزت معه عن تبرير وجودها وإثبات مشروعية أفكارها 
لدى الرأي العام الايراني . فخلت الساحة الفكرية للتيار البدیل» ألا وهو 
الفکر الإسلامي. فاغتنم منظرو هذا التيار الفرصة وتحولوا من موقف 
الدفاع في وجه التيارات المضادة إلى تيار لا منافس له يعمل على 
التأسيس النظري في جميع المجالات الفكرية والاجتماعية والسياسية» 
حتى ليمكن القول: إن فترة ما بين 1953 و1978 هي فترة إحياء الفكر 
الإسلامي وتجديده. 

وإن هذا التحول الذي طرأ على ساحة الفكر فى إيران هو حاصل 
Se pas‏ مر نامز كاتنت هر فاا gi gel‏ الدقاعة الشگریخ 
المسلمین لمضاعفة جهودهم. ۳ آهم هذه العناصر : هزيمة التيارات 
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القومية والليبرالية والمارکسية» وزيادة الضغوط الخارجية على الداخل 
الايراني» وانشغال نظام الشاه وآدواته الثقافية بالدفاع عن مشروعية 
النظام» والتطورات التي طرأت على النظام العالمي» بل وحركة الفکر 
في العالم الاسلامي والعالم الثالث بشکل عام. 

وما هو مهم وله صلة بموضوع بحثنا في هذا الفصل» هو موجة 
الاحیاء التي بدأت بعد الانقلاب على مصدق(/؛ حيث إن جذور ما 
یسمی الیوم بالأصولية الاسلامية تمتد إلى تلك الفترة التاريخية . 

وتجدر الاشارة إلى أن آرنولد توينبي هو المژرخ الوحید الذي 
انبعاث الاسلام واعادة إحياء قيمه السياسية والاجتماعية» بل واعادة بناء 
دولته من جدید تحت عنوان «بان إسلامیسم» حيث کتب عام 1947 
یقول : 

«الاسلاموية نائمة» ولکن علینا أن نلتفت إلى أن برولیتاریا العالم 
المیال الآن نحو الغرب. إذا انتفض يوما ضد سلطة الغرب وهیمنته. 
سوف بسعی لتشکیل قبادة مناهضة للغرب. وعندها سوف بستیقظ ذلك 
المارد الذي يغط في نوم ولو كان عميقاًء إلا أصداء تلك الانتفاضة 
المتوقعة سوف تحبي الروح العسكرية الإسلامية من جديد. ..» ولو أن 
ol‏ الحالي تبدل إلى صراع عرقي سوف يكون للاسلام دوز فاعل 
CO)‏ ` . 


المبحث الأول : الكليات 
)1( صادق زيا کلام » مصدر سابق» ص83. 
)2( منوتشهر محمدي » مصدر سابق» ص۰17 المقدمة. 


(3) آرنولد تويني» الحضارة في بوتقة الاختبار. ترجمه إلى الفارسیة: آبو طالب صارمي. 
ص 200-199. 
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أتاحت الظروف لنهضة فكرية وثقافية في ميدان الفکر الاسلامي وقد 
کات Raita‏ عة ار بحن تفیل إلى العزافن الد غير الخیر 
أن الدين والفکر الديني الذي أعيد إحياؤه هو فكرٌ ديني آخر لا پرتبط بما 
كان سائداً قبل هذه الفترة(" . ١‏ 


أ التلفيق 


على الرغم من توصیفنا لهذه الفترة بأنها فترة إعادة إحياء الفكر 
الدینی» الا أن عناصر وأشكالا موروثة من المراحل السابقة كانت تحاول 
الدخول علی خط cline‏ الفکر الديني Gill‏ جرت محاولة dale]‏ احیائه 
bike‏ فالتا رأ فک زاره اال التامين له هو ما یه 
التلفيق. ۱ 

ومن هناء يلحظ المراقب للحركة الفكرية فى هذه المرحلة (1953) 
بعض رواسب التيارات التي سادت1 في او اللاحقة مع شيء من 
التعدیل والتطویر. بل إن بعض «المتنورین» الذين یحملون لوا Cogs‏ 
نجدهم یحاولون مزج بعض الافکار الدينية بغیرها من الفکر الوارد في 
محاولة تلفيقية تهدف إلى التوفیق. 

والسمة الغالبة على هذا النمط من المفکرین الذين هم غالباً من 
المسلمین المؤمنين بالاسلام. آنهم تتنازعهم رغبتان» فهم من جهة 
شاهدوا وشهدوا انحسار التيارات غير الدينية وهزیمتها في ساحة 
المواجهة الاجتماعية» وبالتالي لا یدعوهم داع إلى تکرار التجربة المرة 
التي ذاقها آسلافهم ولکنهم من جهة آخری یرغبون باستخدام ما خبروه 
من آفکار العصر وعلومه وبين هذا وذلك اعتقدوا آنهم باستثمارهم لهذه 


: ومن نماذج هذه التصورات غير الصحيحة یراجم‎ (1) 
Ali rida Sheikholeslami, op.cit.;; scopol, op.cit.; walter Goldfranl, “Commen- 
tary on skopol’, the theory and socity, p. 301. 
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الأفكار الجديدة يمدون الإسلام بعنصر قوة إضافية. لتوهمهم عدم قدرة 
الإسلام وحده على مواجهة مشاكل العصر ومازقه. 


والتلفيق الذي عرفته فترة 1953 و1978 لم يكن وليد هذه المرحلة 
بشكل كامل» وإنما أطلت بشائره في الفترة السابقة على هذه المرحلة» 
ge‏ جرت محاولات عدة للمزج بين الاسلام والليبرالية والقومية 
والماركسية. وهذا التلفيق (أو الالتقاط كما يسمى في الثقافة الإيرانية) 
هو: «مزج المعبودين والأهداف والقيم التي يقبلها الإنسان ويهواها 
بالعقائد الإلهية الحقة والأحكام الشرعية الطاهرة»() ونحن نقصد بالملقق 
ذلك الشخص الذي يضم ضغثا إلى ضغث كحاطب ليل» من دون مراعاة 
التناغم والانسجام بين الأفكار التي يستوردها وتلك التي يحملها 
بالأصل. وبعبارة أخرى: الملقّق هو الذي يكوّن فكره من مجموعة 
أفكار لا يجمع بينها جام . 


ومن وجوه التلفيق البحث عن مبرر علمي للأفكار الدينية» اعتقاداً 
من هؤلاء أن الفكر الديني والدين بشكل عام يقوم على البحث العلمي» 
ومن sls‏ تج هذا النوع من التلفيق التأسيس لعلم كلام جديد مبني على 
العلوم Oe)‏ وقد كان لهذا النوع مقبولية وانتشار في ساحة الفكر 
الايراني» وغالباً ما كان یروج لهذا الفکر في الجامعات وبين الطبقات 
المثقفة . ویمکن تصنیف مهدي بازرکان كواحدٍ من هژلاء؛ حيث كان 
ينظر إلى المعارف الدينية بمنظار العلوم التجريبية لیثبت صحتها 
بواسطتها. 


(۱) مهدي بازرکان. العثور على القیم من جدید» ج۰1 ص48. 

(2) رضا داوري. القومية والثورة» ص12. 

(3) رسول جعفریان؛ مصدر سابق» ص66. 

)4( لمزید من الاطلاع انظر: محمد علي تقوي» إصلاح الفکر الديني عند المفکرین 
الإيرانيين المعاصرین» رسالة جامعية. ص204. 
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وعلی أي حال» فقد عرفت إيران جماعة من المفکرین المهتمین 
بالتلفيق والتوفیق بين الاشتراكية والوجودية وغیرها من المذاهب 
والتیارات الفكرية المستوردة وبين الاسلام ظناً منهم آنهم بذلك 
يروّجون الاسلام المناسب للعصر؛ في مقابل بعض المفکرین المغلقین 
على الماركسية أو الليبرالية ممن عرفته مرحلة ما قبل عام 1953 . إلا 
أن محاولات التلفیق هذه كانت تنتهي إلى ترویج شيء آخر غير الاسلام؛ 
وذلك oY‏ حاصل ما ينتج عن هذه المحاولات دين ممسوخ يفقد أهم 
عناصره لمصلحة العناصر الدخيلة© . 


ولم تستطع محاولات التلفیق هذه التأسیس لفکر تبنی عليه ثورة أو 
فکر ثوري؛ حیث إن آبطال هذه المحاولات کانوا یسعون إلى مواجهة 
الغرب وفکره بواسطة مزج الفکر الاسلامي بفکر الغرب نفسه وهذا 
هدف لا ینال» وهدف لا ينبغی أن یبتغی. بل إن التجربة الاجتماعية 
والتاريخية أثبتت أن هولاء لم يكفهم عجزهم عن تقدیم البدیل المناسب 
للنظام السابق» حتى آنهم بعد نجاح الثورة وزوال النظام السابق تحولوا 
إلى خصوم لها لمصلحة الأجنبي؛ وذلك لأنهم لم يستطيعوا الاستغناء 
عن الأجنبي في فكره على الأقل ولم تسمح لهم تربيتهم بالانسلاخ من 
ثقافتهم بالکامل» فكان لا بد في مقام العمل من عقد مصالحة بين 
الطرفين تنتهي في الغالب إلى حفظ بعض مصالح الأجنبي على الأقل. 


ب - التجديد الديني 


)1( مطهري» حول الثورة الإسلامية» ص129. 


)2( رسول جعفریان» مصدر سابق» ص‌و. 
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الفکر الغربی الجدید؛ ولذلك سعوا إلى التجدید الدینی وإعادة تفسیر 
العقائد والمعارف الموروثة وفق مقتضیات العصر الراهن. 
العقائد الدينية بواسطة مکتشفات العلم التجريبي . وقد أدى هذا المنهج 
إلى التداخل بين مجالي العلم التجريبي والدین» وأقل آخطار هذا العمل 
وأبرز مما يستحق الاشارة ad]‏ هو تحول الدین والعقائد الدينية إلى عالة 
على المعارف العلمیة. كما آدی ذلك إلى اختزال الأفكار الدينية التی 
لا يمكن إثباتها بواسطة العلم بذريعة رد اتهام الدين oh‏ یشتمل على 
الخر افات. 
نعم» إن المتدينين التجديديين قاموا بحركة واسعة. وبذلوا جهوداً 
حثيثة لتفسیر الدين من جدید» وحاصل نشاطهم هو ما یسمی ب «آدلجة 
الدين». للوصول إلى إسلام سياسي حداثوي2» یتسم بموقف عقلاني 
معتدل من الغرب لا ینبهر به أو يسلم بما يقدمه» ولا یقف منه موقف 
الحذر والعداء . ومن آبرز خصائص هذه الحرکات الفکرية : 
1 - تولي قيادة هذه الحرکات أشخاص متدینون من غير رجال الدین. 
2 - قبول العلم المعاصر والفکر المعاصر مع LEM‏ بالتوفیق والتلفیق. 
3 - التسلیم بتفوق المعرفة العلمية على المعارف الدينية الموروثة 
والاستفادة من نتائج العلم لتصحیح المعتقدات الدينية واثباتها. 
4 - الاعتقاد Ob‏ الاسلام الصحیح هو الاسلام الذي يرفض الاستبداد 
ويحث على العلم. 
5 - الاعتقاد Ob‏ المؤسسة الدينية متخلفة عن ركب العصر. 


.70-69 رسول جعفریان؛ مصدر سابق» ص‎ (I) 


Eqbal Ahmad, "comments on skocpol", theory and society, P.296. (2) 
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6 - نقد الغرب وبخاصة الانحرافات الاخلاقية عنده. 
7 - اطلاق شعار العودة إلى الذات والعودة إلى OT a‏ 

ومن الواضح أن آغلب هذه الخصائص تنم عن موقف نقدي 
للفکر الدینی. وللموسسة الدينية التقليدية» وهذا الأسلوب النقدي كان 
العملة الر ائجة في العقدین الثالث والرابع )13301320( حتی لیمکن 
القول : إن هذه المرحلة هي مرحلة نضج *التنویر الديني» في إيران©. 
ویهدف هذا التنویر إلى إصلاح الفکر الديني وتجدیده والنظر إلى الدین 
بعين السياسة» ویحاول هولاء «المتنورون» أن یرجعوا كل آفکارهم إلى 
الدین. 

وان بعض الافکار التي حملها دعاة التجدید هؤلاء هي آفکار 
مستوردة من الحداثة الغربية» ومن الأيديولوجيات الغربية ویعتقد بعض 
المژرخین لهذه التیارات أن الحضارة الغربية المعاصرة كان لها وقعها 
العمیق فى نفوس دعاة التجدید» فعمدوا إلى إعادة ترکیب الفکر الشیعی 
من ید و ای eo‏ الك eae‏ اهر سین فان هی 
الباحئین : «زن الدین الاسلامي والمذهب الشيعي الذي بدأ پروجه دعاة 
التجديد تحول إلى أيديولوجيا سياسية معاصرة»9 . 


إلى ائتلاف بين القوى الدينية والتيارات السياسية التى يجمعها العداء 
للنظام القائم. وقد دخلت إلى أدبيات هذه التيارات دعوات التجديد 


(1) انظر: سهراب رازقي سياهرودي الأيديولوجية والراديكالية الشيعية في الفكر السياسي 
المعاصر. 1941 ۰1978 رسالة جامعية (ماجستير في العلوم السیاسیة) كلية الحقوق 
والعلوم السياسية في جامعة طهران» للعام الدراسي 1994-1993 . 

(2) محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص15-14. 

)3( رازقي سياهرودي» مصدر سابق» ص95-94. 

)4( ناصر ايراني» مصدر سابق» ص131. 
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والاشتراكية وما شابه من مصطلحات معاصرة فى مجال الكتابة السياسية 
والقصة والشعر» وتحدثوا عن حداثة اسلامیه واسلام تقدمي » یتضمن 
في طياته نقداً للفكر الديني وللمؤسسة الدينية إن لم نقل انقلاباً 
١ Oye‏ 


واستخدم آکثر هؤلاء الرمزية والاسلوب الرمزي ذريعة لاعادة 
تفسیر النصوص الدينية واستخراج معانٍ جديدة تتناسب مع العصرء ولم 
یقتصر هذا التفسیر الرمزي على مجال ديني دون مجال آخر» بل شمل 
مجالات عدة وبخاصة تلك المجالات التي یصعب على عقولهم فهمها 
by‏ لها من دلالات غيبية غير مادية. 


نعم لقد جرت في فترة )1953 - 1978( محاولات للاصلاح الديني 
ضمن نموذجین آساسیین هما: الاصلاح واحیاء الفکر الديني» والثورية 
والراديكالية» ونحن نعتقد أن هذين النموذجین کلاهما یصنفان ضمن 
إطار التلفیق؛ وسوف نشرح آسسهما وعناصر تکوینهما ضمن الحدیث 
عن التلفیق واشارتنا هنا تقتصر على الأبعاد المشتركة بين النموذجین. 
ومن age‏ آخری لما كان الغرض الأساس لنا هو البحث عن فکر الثورة 
الاسلامیة» ودور التیارات الفكرية المتنوعة في التأسیس لها لا نری 
ضرورة للخوض في کثیر من التفاصیل التي لا تمس جوهر هدفنا الذي 
اخترنا ميداناً لدراستنا code‏ ونحیل القاریء إلى بعض الابحاث المفصلة 
المخصصة لبعض هذه التیارات التي لا تدخل في صمیم دراستنا( . 


Eqbal Ahmad, op.cit, PP.296-297. (1)‏ 
)2( للمزيد راجع: رسول جعفريان في بحثه حول الاتجاهات التلفيقية (مصدر سابق)؛ 


ومحمد علي تقوي» (مصدر سابق)؛ ورازقي سياه رودي © الراديكالية في الفكر السياسي 
المعاصر (1941 - 1978( 
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ج - البناء الداخلي 

تجدر الإشارة إلى أن العقد الرابع عشر الهجري الشمسي كان فترة 
مناسبة للتيارات الفكرية» إثر ما غصت به تلك الفترة التاريخية من 
أحداث وظروف تاريخية مساعدة. ويمكن اعتبار العقد الرابع عقد البناء 
الداخلي وتنظيم المحتوى الباطني للأفراد» وعلى الأخص عند التيار 
الفقهي ‏ الولائي الذي كان أكبر همه التفرغ للتأمل والتفكير النظري. 

في العقد السادس وبخاصة بعد انقلاب العام 1953 بلغ الاستبداد 
والتضييق على الحريات السياسية آوجه. ما دعا القوى والتيارات 
المعارضة إلى الانسحاب من الساحة الاجتماعية. وقد ساعد على تثبيت 
وتقوية نظام الشاه مجموعة من العوامل المتضافرة منها: المساعدة المالية 
والعسكرية الأميركية ومنها ارتفاع مداخيل النفطء وقد أدت هذه الأمور 
إلى تثبيت النظام وتقويته وبالتالي عسكرته وتسلط أميركا الكامل على 
مفاصل الحياة السياسية وتفاصيلها الأمر الذي بلغ ذروته عام 1961 وما 
بعده. وقد كانت تلك الأوضاع على قسوتها أرضية مناسبة للسير قدماً 
بفكرة الثورة الإسلامية(20 . 

els‏ على ملاحظة الأوضاع الاجتماعية والسياسية التي عصفت ما 
بين عامي 1953 و۰1978 يمكن تقسيم مسيرة الأسس الفكرية للثورة 
الإسلامية إلى مرحلتين لكل منهما خصائصها المميزة لها. تتميز المرحلة 
ما بين عامي 1953 و1963 بتثبيت الملكية واستقرار نوع من الديكتاتورية 
المستندة إلى الدعم الاميركي الذي أدى إلى ضعف القوى المعارضة 
والثورية» بل وانسحابها من ميدان المواجهة. هذا على الصعيد 
السياسي . وأما على الصعيد الفكري. فقد كانت هذه المرحلة غنية 
بالنتاج الفكري والتأسيس للبناء النظري للثورة. 


(1) سوف نتعرض بالتفصيل لهذا الأمر في محله من هذه الدراسة. 
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وعلی الرغم من of‏ انقلابالعام 1953 آعاد الشاه إلى السلطة وثبت 
دعائم دیکتاتوریته وآدی إلى وضع آمریکا يدها على cola)‏ إلا أن 
انسحاب القوی المعارضة من ساحة العمل السياسي كانت له آثاره المهمة 
في البناء الفكري للثورة» وانصراف المعارضین للنظام إلى العمل الفكري 
والتربية والتعلیم . وهذا ما نقصده من عدنا هذه المرحلة مرحلة البناء 
الداخلي. 

والنصف الثاني فى هذه الحقبة التاريخية أي ما بين عامي 1963 
و1978 یمکن sacs‏ بعصر ظهور التيارات الفكرية وبروزها إلى الساحة 
السياسية والاجتماعية» ودعوتها النظام وآدواته إلى المواجهة بعد فترة 
هدنة خصصت لاعادة البناء» الأمر الذي أدى إلى إتاحة المجال لمفكري 
الثورة لعرض أفكارهم وتصوراتهم حول الثورة. 

وفي هذه المرحلة شهدت الساحة السياسية والفكرية تنافساً بين 
أربعة تیارات فكرية يعتبر كل منها امتداداً لتيار فكري ناشط قبل عام 
3 . التيار التلفيقى الاصلاحی الذي يعد امتداداً لحركة مصدق 
وله اهار الاي ال ادیکالی الذي يعد امتداداً لماركسية 
حزب تودة» التيار الملكي الإيراني المرتبط بقومية رضا خان والمعارض 
إلى درجة التناقض للثورة؛ ولذلك لن نتعرض له الا بما له من أثر 
تحفيزي على فكر الثورة ALY‏ وأخيراً التبار الفقهي - الولائي 
المرتبط بالتيار الإسلامي الذي كان ناشطاً في المرحلة السابقة. 


المبحث الثانى : التيار التلفيقى الاصلاحی 

يعد هذا التيار امتداد للتيار الوطني الذي كان ناشطاً أواخر العقد 
الرابع (1940) في قالب الجبهة الوطنية» مع فارق هو إعادة النظر في 
الأصول الفكرية وطرق المواجهة. وقد اخترنا تعبير «التلفيقي 
الإصلاحي» لتوصيف هذا التيار للإشارة إلى خصوصيتي التلفيق 
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والاصلاح اللتین تمثلان الاطار الذي ینشط هذا التيار ضمن حدوده. 
وذلك لاعتقاد دعاة هذا التیار بضرورة الجمع بين الاسلام والديموقراطية 
وغیرها من المفاهيم التي ولدت في العصر الحاضر؛ ولو احتاج الأمر 
إلى جراء بعض التعدیلات على منظومة الفکر الدینی تحت عنوان 
الاصلاح. من هناء عمد هذا التيار إلى تأويل القرآن ET‏ 
الدينية لاستخراج معانٍ تلائم العصر وتتطابق مع آخر منتجاته الفكرية. 

هذا من جهة. ومن جهة أخرى كان يعتقد هذا التيار بإمكان 
إصلاح النظام من الداخل من خلال العودة إلى الدستورء وقد نظم 
طرائقه فى المواجهة وفق النظرية القائلة بإمكان الاكتفاء بالمواجهة 
اساي عقون الحاجة إلى الثورة. ومن السمات البارزة فى رؤية هذا 
التیار حسن ob‏ بالغرب وإمكانية التفاهم معه. ۱ 


والتشکیل الأبرز الذي تبنی هذا التيار الفكري هو «نهضة حرية 
إيران» (حركة تحریر إيران) التي یمکن اعتبارها استمراراً للجبهة الوطنية 
قبل انقلاب العام ۰1953 التي ات بنکسة بعد الانقلاب. الا أن آنصار 
هذه الجبهة لم يتخلوا عنها بالكامل استجابة مع تضييق النظام على قادتها 
والحكم بالسجن على بعضهم وإعدام آخرين. ولكن ذلك لم يستأصلها 
من الوجودء بل بقيت إطاراً ولو غير معترف به من السلطة» مثلها في 
ذلك مثل حزب تودة. وكانت الجبهة الوطنية مركز الثقل في القوى 
المعارضة للنظام نظرياً . وأما على مستوى الواقع والفعل لم يتجاوز فعلها 
إصدار مجموعة من البيانات السياسية ما بين عامى 1951 1953 يضاف 
إلى هذه الیبانات محاولة غیر ناجحة لاصدار صحفة سیاسية باسم «طریق 
مصدق»» وضعفت الجبهة بعد ذلك حتی لم تعد تضم من الاأعضاء 
الفاعلین ما يزيد على عشرین فردا. 

ومع تبدل الأوضاع السياسية للمجتمع الايراني ple‏ 1960 شکل 
الباقون من قیادات الجبهة الوطنیة. الجبهة الوطنية الثانية التي ضم 
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مجلسها القيادي الأعلى: مهدي بازرکان ید الله سحابيء وآية الله 
الطالقاني29. ولكن الخلافات الداخلية وعدم وجود استراتيجية واضحة 
لمواجهة النظام منعت من إعادة الحياة إلى الجبهة الوطنية من جديد. ما 
دعا المهندس مهدي بازركان بالتعاون مع آية الله الطالقاني إلى تأسيس 
تشكيل جديد أطلق عليه «نهضة حرية إيران» أعلن عنه بشكل رسمي في 
العام 1961. وعلى الرغم من أن قيادة هذه الحركة من الجناح المتدين في 
الجبهة الوطنية» إلا أنها لم تستطع الحصول على تأييد بين العامة من 
المتدينين وغيرهم» وانحصر تأييدها بالأوساط الجامعية والمثقفين. وقد 
ختم تاريخها بعد موقفها من ما عرف بالثورة البيضاء والاستفتاء علیها 
وذلك من خلال اعتقال قياداتها والزج بهم في السجون . 

وبعد القضاء على انتفاضة في العام 1963 وإحياء الديكتاتورية من 
جديد وزيادة الضغط على المعارضين للنظام. اضطر هؤلاء جميعا 
المتدينون منهم وغير المتدينين إلى الانسحاب بل الانزواء. واختار كل 
منهم خياراً مناسباً له» فمنهم من اختار السفر والإقامة خارج إيران ومنهم 
من انشغل بالتعليم» وآخرون اعتمدوا سياسية الصبر والانتظار. 

وقد شهد عام 1965 تشكيل الجبهة الوطنية الثالثة. إلا أن 
الاختلاف وعدم وضوح الرؤية وعدم توفر قيادة منسجمة أدى إلى فشل 
هذه المحاولة الجديدة أيضاء واستطاع نظام الشاه الوقوف على قدميه 
وتجاوز أزمات السنوات 1961 حتى 1963. وبعد اعتقال مهدي بازركان 
عام 1965 وخروجه من السجن عام 1967 اختار الحياة الهادئة© ثم 
عاوت نهضة حرية إيران نشاطها مع انطلاق الثورة الإسلامية. 

حتى أوائل عام 1977 لم يكن يسمع النهضة حرية ایران» ولا 


(1) محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص210. 
)2( صادق زيبا کلام » مصدر سابق» ص 223. 
)3( محمد تقوي» مصدر سابق» yo‏ 213- 
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لمهدي بازرکان صوت. إلى أن استعادوا نشاطهم تدریجا بدءاً من ربیع 
هذا العام» وقد بدآوا نشاطهم بإصدار عدد من البیانات غير الموقعة التي 
ترسل إلى بعض المسؤولين ووكالات الأنباء» ثم بعد ذلك شرعوا 
بإرسال رسائل موقعة إلى الشاه وغيره من مسؤولي النظام وبعض 
السفارات الأجنبية» وأظهر بعضهم رغبة بالتعاون مع السفارة الأميركية 
إثر تعيين سفيرها الجدید۲. واستمروا على هذا المنوال حتى العام 
1978. 


أ الأسس الفكرية والمبادیء 


لقد كان العقد السادس عقد الاضطراب وعدم الثبات الفكري عند 
التيار الوطني (الجبهة الوطنية الثانية والثالثة» ونهضة حرية ایران)؛ حيث 
لم يستطع هذا التيار تقديم رؤية فكرية متماسكة تستطيع التأثير في الحراك 
الاجتماعي السياسي في مواجهة النظام( ولكن مع ذلك يمكن البحث 
في ثنايا أدبيات «نهضة حرية إيران» لتلمس مجموعة من الأصول 
والمبادىء الأولية المكونة لرؤية هذه الحركة وعناصر تفكيرها ولو 
بالحدود الدنيا. 


أعلن فى احتفال إطلاق «نهضة حرية» إيران الشعار الآتى: انحن 
مسلمون إيرانيون من أتباع مصدق» ويكشف هذا الشعار عن الأركان 
الثلائة الأساسية التي يقوم عليها البناء الفكري لهذه الحرکة فهي 
اختارت الإسلام بوصفه نظاماً قيمياً صالحاً للاجتماع المعاصر واعتمدت 
(1) ويليام سوليفان» مهمة في إيران» ترجمه إلى الفارسية: محمود مشرقي» ص 101-100. 
(2) صادق زيبا کلام؛ مصدر سابق» ص224. 


)3( نهضت آزادي إيرانء صفحات من تاريخ إيران المعاصر » ص 31؛ نقلاً عن: محمد علي 
تقوي» مصدر سابق» ص211 
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والنموذج الفكري المعتمد لدی الحركة مولفات Qe ge‏ بازرکان 
وآية الله طالقانى. يستند الطالقانى فى ely‏ رؤيته الفكرية الجديدة إلى 
الاسلام» على التعمق في دلالات القرآن الكريم» بينما يستفيد بازركان 
من معارفه العلمية لفهم الإسلام وتفسیره» ولا يخفى ما بين الرجلين من 
اختلاف فى المنطلقات. ومن هناء لا بد للتعرف على فكر هذه الحركة 
من اختيار بازركان نموذجاً لعمق ارتباط الحركة به وارتباطها به . 

دخل بازركان المعترك الاجتماعي في العقد الخامس من خلال 
«كانون إسلام) (مرکز الإسلام) واللجان الإسلامية في الجامعة. وكان 
يأبى الدخول إلى عالم السياسة حتى الإنقلاب على مصدق. وبعد 
الانقلاب شرع في النشاط السياسي» وأدى ذلك إلى اعتقاله وسجنه عام 
5 فولد السجن عنده قناعة بضرورة التربية الديموقراطية والاستعداد 
للنشاط الاجتماعي © . 

وبما أن بازركان من أنصار مصدق والجبهة الوطنية» فقد صاغ 
البناء الفكري ل «نهضة حرية إيران» بطريقة يحاول فيها التوفيق بين 
بازركان ضمن ما يأتي: 
1 التلفيق بين العلم والدين 

يؤمن بازركان بفهم خاص للإسلام مستوحى من معارفه العلمية. 
وقد سعى إلى استخدام وتوظيف ما استفاده من معارف» وما خبره من 
أفكار في فهم الإسلام وتفسيره من جديد» ليصل إلى الحد الأعلى من 
المواءمة بين الإسلام والعلم . ومن cla‏ یمکن عده أحد أبرز وجوه 


(1) انظر: محمد على تقوي» مصدر سابق» ص 207 و 214. 


(2) 


Ervand Ibrahimian, Radical islam: The iranien mojahidin, P.164. 
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ANA peed egal) الديني في القرن الأخير في رن" هن‎ ee 


وأكثر کتبه محکومة بهذه الرؤية. وبالنظر إلى كثرة ما کتب في هذا 
المیدان يعده بعض الباحثين أبرز وجوه الاصلاح في تلك الفترة. 


وأكثر ما يعنينا من نتاج بازركان الفكري في دراستنا code‏ نظرته 
إلى الدين بعيون العلم التجريبي وتقوم هذه الرؤية على الدين وعلى 
مصادر مفادها صلاحية الإسلام لكل عصر وزمان شرط تفسيره في كل 
عصر بحسب مقتضياته. وقد سعى إلى تحقيق هذا الأمر من أبواب 
مختلفة» منها محاولة إثبات بعض القضايا الدينية بطرائق علمية تجريبية 
في سعي منه لحل التعارض الموهوم بين العلم والدين. وقد خصص 
لهذا الهدف كتابه «راه طي شده» (الطريق الذي طوي). والذي يمكن 
اختصاره بدعوى أن ما وصل إليه الانسان بعقله هو عين ما حاول الأنبياء 
تلد بيانه للناس من خلال الوحي. 


ویعد هذا الکتاب eee‏ بازرکان لناحية كشفه عن 
الخطوط الاساسية لرژیته الفکرية. هم عناصرها دعواه الاتحاد 


والتوافق بين ما توصل إليه العقل ne‏ عن طریق التجربة وبين ما أتى 
به الأنبياء تكله عبر الوحي. 


وبعبارة أخرى: يعتقد بازركان Ob‏ تطور العلم سوف يؤدي إلى 
الاستغناء عن الوحي. وفي كتابه «المطهرات في الاسلام» يحاول 
الاستفادة من الكيمياء الحيوية (بيوشيميك) وقوانين ن الفيزياء لإثبات صحة 


(I)‏ رازقي سياهرودي» مصدر سابق» ص95-6. وللتعرف على مظاهر الإصلاح الديني في 
فكر بازركان arly‏ محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص280-216. 

(2) محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص235. 

(3) محمد علي تقوي» مصدر سابقء ص251. 
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الأحكام التي یذکرها الفقهاء للماء وكيفية التطهیر به. وکذلك في کتابه 
«العشق والعبادة أو ترموديناميك الانسان» یحاول إثبات أن العبادة والحب 
لله يمثل المحرك للانسان نحو الله. وفی کتابه «سير تحول القرآن» 
يستفيد من علم الریاضیات لحساب زمن نزول الأياك بحسب طول ASN‏ 


وهکذا یتضح من هذا العرض السریع شدة انجذاب بازرکان للعلم 
وتحکیمه في فهم وتفسیر النصوص الدينية . وتعتبر هذه السمة من آبرز 
السمات التي تمیزه عن غيره من المفکرین الذین یلتقون معه في بعض 
التوجهات والافکار. فهو یستفید من العلوم الحديثة لاثبات صحة 
الافکار الدينية كما لتفسیر النص الديني. ویعتقد أن pal‏ المنافع المتوقعة 
من هذا المنهج هي تطهیر الفکر الديني من الخرافات وخلاص 
المسلمین من التخلف والانحطاط. 

ومن هناء يبدو عمق التوجه الاصلاحي عنده» بل الدعوة إلى 
تیب Saud‏ وال الد ون ها الا ail ariel a‏ ا 
NG‏ ين Ue‏ الد SU ee‏ الد كا للتؤسسة الدينية 
ومن القاط eo‏ ف فكي Wally Saal qa da‏ اا 
وجود موقف ديني من کل قضية اجتماعية وبالتالي عدم قبوله بالفصل 
بين الدين والدولة. ولکن لا يرضى Lad‏ بالتداخل الکامل بينهماء بل 
یعتقد بلزوم حصر التدخل الديني في رسم الأهداف العامة والخطوط 
الكبرى© . 


2 - العودة إلى القرآن 
إلى جانب الربط بين العلم والدین» يلاحظ إصرار بازركان 


)1( مهدي بازرکان» الطريق الذي طوي. ص 75. 


)2( مهدي بازركان» الحد بين الدين والسياسة» ص 47 
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الواضح على الرجوع إلى القرآن والاستفادة من آياته» بل ربما استندت 
فكرة الاستفادة من العلوم التجرييية إلى دعوة القرآن المتكررة للتفکر في 
الافاق. وفی مقابل محاولة تبریر آکثر آفکاره والاستدلال لها بآية من 
القرآن aise‏ قلما يهتم بالسنة والأحاديث التي نقلت عن المعصومین 
(علیهم السلام). وهو يعتقد Ob‏ القرآن نزل لتفهیم الناس؛ ولذلك لا 
یقبل فكرة إبهام مورد من القرآن وحاجته إلى غيره للوصول إلى فهمه(". 

ویبدو هذا الاهتمام بالقرآن في كتابه «العودة إلى القرآن» الذي 
یفترض فيه كمال القرآن والاسلام» وکذلك في کتابه «المطر والریاح في 
القرآن»؛ حيث یحاول فيه المقارنة بين حدیث القرآن عن المطر والریاح 
وبين نظریات العلوم الحديثة حول هذین الموضوعین؛ لينتهي إلى 
التسلیم بصحة القرآن ووحدة منزل القرآن ومنزل المطر(. ویعتقد أن 
القرآن منزل من مصدر أزلي آبدي؛ ولذلك لا یحتاج إلى تغيير أو 
تعدیل» وما يجب تعدیله هو فهم الانسان للقران تبعا لحاجات العصر 
ومقتضیاه" وما یقصده من العودة إلى القرآن هو العودة إليه لاستخراج 
الأیدیولوجیا والأوامر والنواهي والرژی منه© . 

ولقد كانت محاولات بازركان OLY‏ علموية الأفكار والمعتقدات 
الدينية تمرداً على الضوابط والمقررات التقليدية لفهم النص الديني9 . 
ومن هناء لم تحظ أفكاره ونظرياته بقبول لدى عامة الناس على الرغم 
من جدتهاء وانحصر قبولها في الأوساط الجامعية. وعلى الرغم من 


(1) مهدي بازركان» الحكومة العالمية الواحدة» ص81. 

(2) مهدي بازرکان المطر والرياح في القرآن» ص16-15؛ نقلاً عن: محمد علي تقوي؛ 
مصدر سابق» ص 250-249. 

(3) مهدي بازرکان العودة إلى القرآن ج۰1 المقدمة» ص 15-14. 

(4) مهدي بازرکان العثور على القیم من جدید. ج۰1 ص55. 

(5) رازقي سياهرودي؛ مصدر سابق» ص‌99. 
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محاولته إثبات ملاءمة الدين لهذا العصرء إلا أن من النتائج التي ترتبت 
على فكره والتي كانت هدفاً له Lal‏ هو إثبات إمكان الجمع بين القومية 
والبرلمان. 
3 التلفيق بين الدين والقومية 

إذا كان الهدف الفكري المراد من طرح بازركان إثبات الانسجام 
إثبات إمكان الأخذ بكل من الدين والقومية. وعلى الرغم من التعارض 
الذاتى بين الدين والقومية» ومعرفة «نهضة حرية إيران» بهذا الأمرء إلا 
أن ضرورات الائتلاف بين المتدینین - والقومبين دعت منظري هذا 
GY!‏ لاجتراح الحلول الفكرية للمصالحة بين الطرفين. 

ولم تكن كل لوازم القومية هدفاً لبازركان نفسه» بل كان يضع 
نصب عينيه تجربة مصدق ودعوتها إلى الحرية والديموقراطية بعيدا عن 
التعالى القومى الذي شكل إستراتجية للشاه وماكينته الفكرية . والمستند 
الذي اعتمد عليه فى محاولته التوفيقية بين الإسلام والديموقراطية بعض 


المفاهيم الاسلامية التي تغري بتفسيرها ديموقراطياً أو تشي بذلك ولو من 
بعید. 


ومن بين هذه المفاهيم» الحرية» المساوات ویعد مفهوم الحرية 
من أهم أركان فکر بازرکان؛ حيث كان يؤمن Ob‏ هذه الكلمة وان لم ترد 
بمعناها المعاصر فى النصوص الدينية» إلا أن لوازمها وآثارها كانت مورد 
تأکید القران 25 والسنة والنبوية فهو يعتقد OL‏ الحاكم مسؤول أمام 
المواطن وتجاهه» والمواطن بدوره یتحمل مسوولیات خاصة تجاه الدولة 


)1( مهدي بازركان» العثور على القيم من جديد» ج23 ص 364. 
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التي ينتمي إليهاء وآهمها الالتزام بالقوانین» والالتزام بالقانون ومسوولية 
الحاکم تجاه المواطن من المفاهيم الاسلامية الواضحة» وهل 
الديمقراطية والحرية الا ذاك؟. وبناة على هذا الفهم لكل من 
الديموقراطية والاسلام یعتقد Ob‏ عصر النبي Be‏ والخلفاء الراشدین من 
بعده من آکثر عصور التاریخ ديموقراطية . وهکذا یظهر أن العنصر 
الأساس في فکر «نهضة حرية إيران» وبازرکان نفسه فكرة الحرية 
وفواجهة ارسداد الذي عانی منه المجتمع الايراني دهراً yb‏ ویتأکد 
اهتمام هذه الحركة بالحرية عندما يلتفت المراقب إلى أن تأسيس الحركة 
نفسها هو نتيجة من نتائج الاستبداد والجو الخانق الذي ساد بعد 
الانقلاب على مصدّق . 


ب - طريقة المواجهة السياسية 


يتضح من بعض ما مر أن الخيار الذي اعتمدته «نهضة حرية إيران» 
لمواجهة نظام الشاه هو خيار المواجهة السلمية ضمن إطار الدستورء ولم 
تكن تحمل لوناً واضحاً لمناهضة الاستعمار. ولم تكن مواجهة أميركا 
هي الهدف الأساس لهذه الحركة» بل كانت تحاول المواجهة ديموقراطيا 
وعن طريق البرلمان مع عدم المساس بتسلط أميركا على إيرانء ولا 
إزاحة الشاه عن سدة Sol‏ . 

وبعبارة أخرى: جعلت «نهضة حرية إيران» نصب عينيها هدفاً 
واضحاً ومحدداً هو التخفيف من استبداد الشاه؛ ولذلك لم تطرح يوماً 
فكرة الثورة ضد النظام الملكي . واللافت أن هذا الموقف لم يتبدل حتى 
(1) المصدر نفسه» ص411. 

(2) مهدي بازركانء أربع مقالات ص128. 


(3) محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص280. 
)4( رازقي» سياهرودي مصدر سابق» ص 122. 
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في آوج الثورة وحتی في الشهور الأخيرة من حکم الشاه» حيث آقدم 
بازرکان على تشکیل لجنة «الحرية وحقوق Say‏ 

ومن اللافت أن بعض المحللین الذین یعیشون خارج البلاد» من 
آنصار النظام السابی» يؤيدون «نهضة حرية ee‏ وینطلقون منها 
لمعالجة قضایا الثورة الإسلامية» والحکم علیها. وهذا الخطاً في 
المنطلق هو أ حد أسباب الخطأ في الأحكام والنتائج . ومن هؤلاء فريدة 
فرهي التي تقيم في الولايات المتحدة تشير إلى نظرية بازركان» وتعتقد 
ob‏ الشعب الإيراني لم يثر من أجل الجمهورية الإيرانية» بل ثار على 
الاستبداد وضد علاقات الشاه مع Os ral‏ 

ومن المثير أنها تشير لإثبات إدعائها إلى عدم وجود «حزب 
جمهوري اسلامي» قبل cay gh‏ وتأسيسه بعد الثورة واستلامه السلطت 
وتعتقد of‏ النظام الاسلامي القائم في إيران وهحزب جمهوري إسلامي» 
هما شي؛ واحد. علماً أن مقالتها هذه کتبت عام $1988 أي بعد حل 
الحزب. 


1 أزمة الحرية والديموقراطية 

ربما خدعت الولايات المتحدة الإميركية بمثل هذه التحليلات 
والنظريات ولم تدرك عمق ما حصل بعد انتصار الثورة إلى سنوات. وقد 
حاولت في العام 1978 البحث عن بديل للنظام الملكي عندما كان يتفكك 
وينهار تدريجاًء وفي ذلك الوقت كتب جيمس بل مقالة ينصح فيها 
الولايات المتحدة بعدم القلق؛ OY‏ الثورة تقوم على أكتاف الطبقة 


Jerrol Green, counter mobilization in the Iranian revolution, Merip report, (1) 
P.129. 


Farideh Farahi, state disintegration and urban revolutionary crisis: A com- (2) 
parative analysis of Iran and Nicaragua, comparative political studies, 
P.249. 
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الوسطی المرتبطة بالثقافة الغربية والتي سوف تکون العمود الفقري للنظام 
اللاحق(. 

this‏ على مثل هذه التطورات بادرت السفارة الأميركية إلى 
الاتصال ب «نهضة حرية إيران» وبازركان2) وشجعته على التفاوض مع قره 
باغي رئيس الأركان في جيش الشاه» والاکتفاء برحیل الشاه کهدف 
سیاسی للثورة(") وقد كانت هذه المواقف والتصرفات مبنية على تلك 
التحلیلات التي تری أن دافع الشمب إلى الثورة هو المطالبة 
بالدیموقراطية والحرية السياسية» وهذه هي تحلیلات «نهضة حرية إيران» 
وقد رفع اختیار بازرکان لرئاسة آول حکومة بعد الثورة منسوب الأمل 
والایمان بهذه التحلیلات. 

وقد كان يأمل المراقبون الغربیون أن يأخذ اللیبرالیون زمام المبادرة 
لتشکیل نظام سياسي موال للغرب ووفي لقیمه وثقافته. لاعتقادهم Ob‏ 
روح الثورة ودافعها هو المطالبة بالديموقراطية والحریات السیاسیة*) 

يقول مایکل فیشر في مقالة له : 

«كل الأمل معقود على أن آية الله الخميني سوف یساعد على إيجاد 
نظام بورجوازي كان قد بدأ بالتشكل مرتين قبل هذه المرحلة» على أن 
بتطور هذا النظام إلى نظام ديموقراطي ليبرالي بفضل جهود 
المتنورین»(*) 

نعم لقد انتعشت آمال المراقبین الغربیین بتعیین بازرکان في موقع 


Garry sick, all Full Down, America‘s Tragic encounter with Iran, (1) 
نقلاً عن : ناصر إيرانى» مصدر سابق» ص11 . خلاصة الکتاب المذکور,‎ 

)2( ويليام سولیفان» مهمة في إيران» نقله إلى الفارسية : محمود مشرقي» ص102 و 143. 

)3( المصدر نفسه ص 168-167 


T. skocpol, Renter state and Shia Islam in the Iranian revolution, theory and (4) 
society, P.276. 


MA ۸ Fisher, Protest and revolution in Iran, Haravard international review, (5) 
P.6; quoted by: skocpol, Ibid, P.276. 
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رئاسة الحکومة الأولى بعد الثورة» ولکنهم لم ییأسوا بعد سقوط حکومته 
بل حرصوا على التواصل مع المتنورین في «حزب جمهوري إسلامي» 
مراهنین على أن رجال الدين ما زالوا یحملون عقلية القرون الوسطی 
وبالتالي لن یتمکنوا من متابعة إدارة البلاد. وبالتالي سوف يتنحون 
لمصلحة اللیرالیین زقد Al‏ بني صدر بالفعل. 


ويبدو أن pal‏ آسباب الفشل الأميركي في مواجهة الثورة الاسلامية 
یکمن في التحلیل الخاطیء لدوافع الشعب الايراني نحو الثورة. ومن 
cla‏ کانوا پراهنون على اللیبرالیین وبخاصة «نهضة حرية ایران» 
ویضخطون على الشاه للتنازل قلیلاً وفسح المجال لبعض الحریات 
السياسية » علهم بذلك یوقفون عجلات الثورة. ویعلق بريجنسكي ساخرا 
وغاضباً في الوقت نفسه» على نظرية بعض الأجنحة في وزارة الخارجية 
قائلاً: «لا آفهم كيف یمکن أن يؤدي إلزام الشاه بالدستور وتحویل نظامه 
إلى نظام ملكي شبیه ببعض الملکیات الأوروبية إلى هدوء الشعب الذي 
قام منتفضاً بوجهه»© . 


وعلی الرغم من اعتراف بريجنسكي Ol‏ تشکیل حكومة مصالحة 
وطنية لن يودي إلى هدوء الشعب وانسحابه من الساحة بعد أن اتخذ 
قراره بالتفییر O‏ ولکنه يرى أن سبب الثورة هو رغبة الشعب الايراني 
بالديمقراطية وبخاصة أن الشاه خطا الخطوة الأولى نحو الحداثة وتحتاج 
متابعة المسيرة إلى قوی جديدة لا یمکن أن تقوم بدورهاء إلا 
بدیموقراطية سياسية كاملة0 . 


T. skocpol, op.cit, ۰ (1) 

)2( زینغو بریجنسکي. أسرار سقوط الشاه والرهائنء نقله إلى الفارسیة: حمید آحمدي؛ 
ص12. 

(3) المصدر نفسه ص13. 

)4( المصدر نفسه ص 24-23. 
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لا شك في رواج الفساد السياسي - الاجتماعي طوال عهد الشاء؛ 
ولکن التدقیق في ما حصل Ol]‏ الثورة وقبلها لا یسمح بارجاع الثورة إلى 
هذه الأسباب» ویستدل بعض الکتاب على هذه الدعوی بالاستشهاد 
بالعقدین (1960 - 1970)+ حيث لم تكن المطالبة بالعدالة والحریات 
السياسية هما من هموم عامة الشعب» بل كان هؤلاء في واد بعید عن 
آودية السياسة» وکانت الحرکات السياسية التي تحمل شعارات الحرية 
والديموقراطية بعيدة عن المجتمع الايراني وهو بعين عنها. 

2 - «دمقرطة» الإسلام 

العدالة والمساواة من المفاهیم التي كانت تشغل فکر بازرکان الذي 
یعتقد ob‏ العدالة هي مطلب الامم والشعوب جمیعا. بل قد جربت 
الشعوب والأمم كل آنظمة الحکم من الاقطاع والقومية والاشتراكية 
وغیرها؛ طمعاً في نيل العدالة» ولم تستطع کل آنظمة الحکم هذه تحقیق 
هذا الطموح وسيادة العدالة() وسوف يبقى الانسان في حركة دائمة 
وداثبة باحثاً عن العدالة حتی ظهور المهدي (عج). 

وعلی ضوء ذلك. فلا عجب أن یستنتج بازرکان من بعض 
المفاهيم الاسلامية مثل : البيعة» الحرية» الشوری. العدالة؛ أن یستنتج 
المساواة والديموقراطية من التصوص الإسلامية) ولذلك یری عدم 
وجود أي فرق بين الدولة الاسلامية والدولة الدیموقراطية؛ حیث إن 
الحرية والمساواة والديموقراطية من الأصول المشتركة بين الاسلام 
والليبرالية . ومن آبرز نقاط الضعف الفكري عند جماعة «نهضة > iy‏ 
إيران» آنهم في الوقت الذي یعلنون فيه عن قبولهم الاسلام وأصوله 
)1( مهدي COIS GL‏ الحکومة العالمية الواحدة» ص 39-38. 

(2) محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص 283. 


)3( مهدي بازرکان البعثة والایدیولوجیا ص 116- 
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الفكرية» يأخذون بالديموقراطية ونظرية حکم الشعب لنفسه» والحال أن 
التي شرعها. 


إن سلطة الشعب على نفسه بالمعتی المطروح في الديموقراطية 
البرلمانية أو غيرها من الديموقراطيات» تقوم على مبدأ الإنسانوية أي 
محورية الإنسان في مقابل محورية الله في الفكر الاسلامي» ومن لوازم 
ذلك إعطاء الإنسان حق التشريع وفق رغبات الأكثرية وتقديرها 
لمصالحها. ويعتقد بازركان وبعد تأويله لنصوص القرآن والسنة أن 
الإسلام أيضاً OG sla}‏ ومن هذا المنطلق» يعتقد بعض الباحثين أن 
البحث عن مفردة الديموقراطية واستخراجها من بطن النصوص الإسلامية 
له تفسير من اثنين» ما هو تلفيق وحمل للفهم الغربي على الإسلام» أو 
هو استخدام لمفردة الديموقراطية في معنى الحرية ٠.‏ وفي هذا السياق 
توضع أكثر جهود بازركان الذي يسعى دائبا للبحث عن معادلات إسلامية 
للمفاهيم السياسية الغربية. 


وينتقد عدد من المفكرين السياسيين هذا المنهج في التعامل مع 
القضايا الفكرية» ومن هؤلاء حميد عنايت الذي يرى إلى هذا المنهج 
على أنه نوع من السطحية والاعتماد على التشابه الظاهري بين المفاهيم» 
وأنه نتيجة من نتائج عدم الغوص في باطن الفكر الديموقراطي والإسلام 
للوقوف على ما بين الفكرين من فوراق عميقة» لا تسمح باستخراج 
مفاهيم أحدهما من الآخر. ويعتقد أن هذا النوع من المفكرين ينقسم إلى 
قسمين: منهم من يتخذ موقفاً فلسفياً تجاه العالم الواحد أو الدولة الكونية 
فيكسر صورة الفرد ويطمسهاء ومنهم من يدخل في التفاصيل للبحث عن 


)1( مهدي بازركان» العثور على القيم من جدید. ج3» ص437. 


)2( حمید عنایت» مصدر سابق» ص 1228-227 
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sail ety‏ ساره ال shal eR‏ هى التضؤمن 
الإسلامية JA‏ بازرکان ضمن إطار المجموعة الثانية. 


ویشیر حمید عنایت إلى مشكلة وقع فیها کثیر من المنظرین 
والمفکرین في مجال البحث حول الدیموقراطیة» وهي محاولتهم التوفیق 
بين الفکر الاسلامي» وما فيه من رژی آخلاقية وقانونية وبين 
الديموقراطية . وهو یری أن المطلوب لتقدیم نظرية سياسية أعمق 
daly‏ لا بد من قراءة الديموقراطية واعادة استخراج مفاهیمها من 
الاسلام؛ بحیث إن ما فعله عدد من المفکرین المسلمین هو محاولة 
جعل الدیموقراطية هي الأساس والمنطلق وبناء الأحكام والقوانین 
عليهاء بدل بنائها على أساس موازین GEV‏ والفکر الاسلامي 
وضوابطه القانونية والحقوقية. وبالتالي لا يمكن الوصول إلى نظرية 
منسجمة بهذه الطريقة من العمل الفكري . ویعتقد حمید عنایت بعدم 
إمكان اجتناب هذا الخلل ؛ وذلك oly OY‏ الديموقراطية على قواعد ابتة 
لا تقبل التغيير يودي إلى ظهور عدم الانسجام بين الاسلام 
والديموقراطية . 


وما فعله بازركان هو إعادة استخراج مفاهيم الديموقراطية من 
الإسلام؛ ولذلك لم يحاول لا هو ولا غيره في «نهضة حرية إيران» تقديم 
مشروع جديد aya‏ بل لم تكن «نهضة حرية إيران» بصدد تغيير 
النظام واستبداله بنظام آخر. هذا قبل الثورة» وأما بعد انتصار الثورة فقد 
أعلن موقفاً محدداً “من شكل السلطة والنظام السياسي في الاسلام 
حاصله: إن الاسلام لم يحدد في أي نص من نصوصه شكلاً خاصا 
)1( حميد عنایت» مصدر سابق» ص 227. 
(2) المصدر نفسه» ص 236. 


)3( المصدر نفسه ص 236. 
)4( مهدي بازركان» ورة إيران في حركتين» ص 86-85. 
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للسلطة. ولیس ذلك إهمالاً من الاسلام لهذه القضية الأساسية» بل تعمد 
الاسلام ذلك لیترك للمسلمین تنظیم آمور الدولة وشوونها وفق مقتضیات 
الزمان والمکان(. 

Flys‏ على هذا التصورء يدعو إلى إقامة خکومة شوری وطنية هي 
حاصل المصالحة بين الاسلام والقومية . وعلی مستوی المضمون يقصد 
من هذه الدولة الجديدة بناء آنظمتها وقوانینها على مستوی الکلیات 
امات وفق الأحكام الدينية» وأما المقررات الإجرائية والتنفيذية فتتم 

بناء على الشورى ورأي الأكثرية . وفي محل آخر يطرح بازركان أن 

القرآن يعطي الشعب حق السلطة والانتخاب . وتجدر الإشارة إلى أنه دعا 
عند انتصار الثورة إلى نظام جدید سماه: «الجمهورية الديموقراطية 
الإسلامية» ولکن لم تتم الموافقة على مشروعه. 
3 - تحلیل المشكلة الاجتماعية 

من الواضح أن طرح بازرکان ومشروعه للنظام الجدید مبني على 
فهمه وتشخیصه للمشكلة الاجتماعية» وذلك أن النظام الجدید هو طرح 
لمعالجة مشكلة قائمة. ولقد كانت المشكلة الاجتماعية بنظر متنوري 
العقد الخامس من الوطنيين هى التخلف عن قافلة التطور الاقتصادی . أما 
هو فيعتقد أن المشكلة هي الفساد السياسي والاجتماعي والتمییز ورواج 
الوساطة (الشفاعة والمحسوبیات فى الادارة) ما آدی إلى ظروف 
اجتماعية غير مناسبة آدت إلى اندفاع الجیل الجدید إلى العمل السياسي 
رغبة بالتغییر (۲. cf‏ ليس التخلف الاقتصادي داء المجتمع الايراني 
بل داؤه الفساد السياسي والتمییز وانعدام العدالة الاجتماعية وبالتالي عدم 


(۱) مهدي بازرکان وغلام علي بازرکان. البعثة والدولت. ص 21. 

)2( مهدي بازرکان؛ العثور على القیم من جديد» ص232. 

)3( انظر: مهدي بازرکان مدافعات غير صالح تجدید نظر نظامي» ص 169-62-61-41 
$1705 نقلا عن محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص 285. 
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سيادة الدیموقراطية والقانون(. وبناء عليه فالحل بنظره هو اقامة حکومة 
شوری وطنية. 

ولیست هذه الالتفاتة إلى غير الاقتصاد والمشکلة الافتصادية من 
إبداعات بازرکان» بل هذا الموقف هو الرأي السائد فى هذه المرحلة 
وهو من اميتازات مرحلة ما بين 1953 1978 عن المراحل السابقة . 
حيث بدأ الالتفات فى هذه المرحلة إلى المسائل المعنوية والثقافية» 
والبحث في إطارها عن حلول مناسبة. ومن هنا بدأت تطفو على السطح 
دعوات العودة إلى القرآن والرجوع إلى الإسلام» وبدأ يقل اللجوء إلى 
الغرب لاستيراد الحلول منه» وكذلك تراجعت الدعوة إلى تقليد الغرب 
والفكر الغربى بشكل كامل. ويلاحظ هذا الأمر عند بازركان أيضاً حيث 
إنه على الرغم من اهتمامه بالغرب وعدم رفضه الكامل للفكر الغربي؛ إلا 
أنه يرى أن أقصى ما يمكن قبوله هو الانتقاء من الفكر الغربى لا تقليده 
بالكامل ولكن لا يصل إلى الطلاق الكامل مع الغرب» بل بقي وف 
لعلومه وفكره. ومن هذا المنطلق» وبمقتضى هذا الوفاء يدعو إلى 
الاستفادة من الغرب واستخدام علومه لتفسير القرآن وغيره من 
النصوص الدينية( . 


ج - مقارنة وتقییم 
سوف نحاول في ختام الحديث عن «نهضة حرية إيران» تحديد 
مدى إمكان عدها ممثلا لفكر الثورة الإسلامية : 


(1) بازركان» العمل في الاسلام وفي [یران» ص 124 و 128؛ نقلاً عن: محمد علي تقوي؛ 
المصدر نفسه. 


(2) مهدي بازرکان» الطريق الذي طوي» ص119. 
(3) مهدي بازركان» الحاجة إلى الاحسان» ص187. 
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1 - یستفاد من مجموع ما ذکر خلال استعراض الأسس الفکرية التي 
ینطلق منها بازرکان أنه لم يختر الفلسفة والتنظیر الفلسفي مدخلا 
لتحلیل مشكلة المجتمع الايراني» بل دخل إلى خط العمل 
السياسي من باب علم الاجتماع» معتقداً أن مشكلة المجتمع 
الؤيراني هي الاستبداد وانعدام الحرية الاقتصادية. ومن هناء كان 
يعتقد Ob‏ إصلاح النظام السياسي سوف يؤدي إلى حل المشكلة. 
وهذه واحدة من النقاط السلبية في تقييم هذه الحركة. 


2 - تقوم أيديولوجيا التيار الإصلاحي التلفيقي على دعوى عجز 
الإسلام عن حل مشكلة المجتمع المعاصر. ومن هنا. سعى 
رجال هذا التيار إلى دعم الإسلام وتقويته باقتباس بعض المفاهيم 
الغربية وتلفيقها وضمها إلى الإسلام للحصول على تركيب يناسب 
العصر. وفي هذا الخط سار بازركان وانهضة حرية ایران»» فلم 
يستطع الاستغناء عن الفكر الغربي بالكامل لاعتقاده بحاجة 
الإسلام إلى مفاهيم داعمة تسد ثغراته. لذا يعد هذا الموقف نقطة 
بين الضعف والقوة لهذه الحركة» فهي وان اعترفت بالاسلام 
كمصدر للحل إلا أنها لم تثق بقدرته على ذلك. 

3 - إن الثورات جميعاً تقوم على عنصر أساس هو رفض الوضع القائم 
ومحاولة استبداله» بينما نجد أن التيار الإصلاحى التلفيقى كان 
محافظاً إلى de‏ بعيدء حريصاً على إصلاح النظام القائم وإدخال 
بعض التعديلات عليه؛ ولذلك يعد هذا الموقف من النقاط 
السلبية التي تمنع من اعتبار هذه التيار ممثلا لفكر الثورة 
الإسلامية. 


4 - مضافاً إلى الأساس السابق لا بد لكل ثورة من طرح تصور 
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إدخال التعدیلات cade‏ اعتقاداً منه أن تحویل الملك من حاکم 
تنفيذي إلى ملك بالمعنی الأوروبي للملكية يحل المشکلة. ولم 
يتحدث بازركان عن الدولة الإسلامية» إلا بعد انتصار الثورة. 
وهذا أيضا من نقاط الضعف التي تمنع اعتبار هذا التيار ممثلا 
لفكر الثورة. 

حول ارتباطات ومنطلقات التيار الإصلاحي التفيقي يمكن القول 
بغلبة المنطلقات الداخلية عليه» وهو من هذه الناحية أفضل من 
التيار الوطني الذي كان ناشطأ في مراحل سابقة وهذا امتياز 
إيجابي يسجل له. 

من النقاط الإيجابية التي تسجل في حساب هذا التيار جدة أفكاره 
وحرصه على التحديث وتحويل الفكر الديني إلى فكر عصري 
علمي» سواء كنا نوافق على تفاصيل الأفكار المطروحة في هذا 
المجال el‏ لم ‘oily‏ إلا أن وراء هذا التجدید شا واضحاً 
وجهداً فكرياً متميزاً. 

لم يستطع هذا التيار جذب قلوب الجماهير وتنظيمهم في حركة 
الاعتراض ضد الشاهء بل يلاحظ أن أفكار هذا التيار في وادٍ 
وقلوب أفراد الشعب في Cal aly‏ ويبدو أن المجتمع الإيراني 
يحمل خصوصية قديمة هي ترجيح السير خلف علماء الدين على 
السير على خطى المتنورين. وهذه نقطة ضعف تسجل على هذا 
التيار لعجزه عن إقناع عامة الشعب بأفكاره ودعوته إياهم إلى 
على صعيد القيادة والشخصية القيادية لم يكن بازرکان يوماً قائداً 
جماهيرياً» أو قادراً على قيادة الثورة. وهو لا GG‏ إلا من خلال 
كتبه. ومن هناء لم يسع لا هو ولا حركته إلى تأسيس شبكة 
علاقات تسمح له بقيادة الجماهير. ولم يفتتحوا لحركتهم أي فرع 
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والمحافظات الايرانية. ومذا من نقاط الضعف التی تسجل على 


وبشکل عام افتقد التیار الاصلاحي المبادیء الفكرية المطلوبة 
للثورة الإسلامية» مضافاً إلى فقده للقيادة والتشکیلات التنظيمية . وعلی 
الرغم من ادعاء بعض الکتاب تأثير الدعوات الاصلاحية التي كان بطلقها 
هذا التيار على الم صلاح الديني بشکل عام إلا أن Lanai‏ لعناصر قوة هذا 
التيار ونقاط ضعفه تمنع من اعتباره مساهماً فاعلاً في التأسیس لفکر 
الثورة الإسلامية. 


المبحث الثالث : التبار التلفیقی الرادیکالی 


ورث هذا التیار سلفه المارکسی - اللینینی الذي كان ناشطاً قبل 
انقلاب العام 1953 وفي الواقع هو التيار الر اديكالي اليساري قدّم نفسه في 
قالب ديني. ولسنا نقصد من هذا التوصيف الحكم على هذا التيار 
‘Yi pistes i‏ لأننا لا نريد إصدار الأحكام قبل الدخول في 
تفاصیل البحث. وثانياً : GY‏ نعتقد أن التیار الماركسي قضی نحبه بعد 
الضربة التي تلقاها عقب الانقلاب» ما أخرجه من ساحة المواجهة وجعله 
تياراً نظرياً مجرداً من کل تأثير . بل إن التيارات اليسارية التي كانت 
تظهر بين الفينة والفينة تسعى جاهدة للتظاهر بعدم انسجامها مع 
المارکسية . وعليه» فما نقصده من العنوان المذكور أعلاه هو التعبير عن 
التيارات اليسارية التي كانت تعمل ضمن إطار الفكر الاسلامي مع يسارية 
ظاهرة تحاول أن تكون منافسا للتيار الإصلاحي التلفيقي الآنف الذكر. 


(1) منوتشهر محمدي» مصدر سابق» ص67. 
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أ - الأفكار والأسس النظرية 


يمكن القول : إن هذا التیار نتيجة من نتائج فشل التيار الاصلاحي 
الليبرالي آواسط العقد السادس؛ حيث حاول بعض المفکرین تولید 
مركب ايديولوجي جدید یجمع بين لوازم العمل السياسي ومقتضیات 
الوفاء للفکر الاسلامی. 
ولم يكن هذا التيار بعیداً عن ما يحدث في العالم الاسلامي في 
تلك الفترة من توجه راديكالي Soy‏ يسعى لحل مشكللات المجتمعات 
الإسلامية السياسية والاقتصادية بما آمکن» ولو من خلال ممارسة 
التطرف والعنف . وقد ساعد على ثمو هذه التيارات وانتشارها شعبية 
الاتحاد السوفياتي وتقدیم اشتراكية بعيدة عن ما كان ينادي به ستالين» ما 
فسح المجال لطرح شعارات جديدة من قبیل «الاشتراكية الاسلامیة»(. 
- الاشتراكية الاسلامية 
على الرغم من انطلاق مصطلح الاشتراكية الاسلامية في مصرء 
إلا أنه پلاحظ ميل عام في عدد من بلدان العالم الإسلامي» إلى مفهوم 
الإسلام الاشتراكي منذ أواسط العقد السادس من القرن العشرين. وقد 
ستالين في الاتحاد السوفياتي» وظهور مفكرين مثل سارتر وبريشت في 
الغرب. وقد عمل دعاة هذا التيار على إبراز تقاط الا شتراك ب بين الإسلام 
الاشتراكية(2) 
و oo‏ * 14 


ويعتقد بعض المفكرين بأن ما بين الإسلام والاشتراكية من تشابه 
(1) انظر: حميد عنایت» مصدر سابق» ص 242 و 264. 
(2) حميد عنايت» الإسلام والاشتراكية في مصرء ص40 Mae‏ عن: محمد علي تقوي» 


مصدر سابق» ص124. 
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آعمق مما بينه وبين القومية والدیموقراطية؛ وذلك أن US‏ من الاسلام 
والاشتراكية یمکن وصفهما Lgl‏ محاولة لاعادة هندسة الاجتماع 
الإنساني في سعي للتوفیق بين مصالح الفرد والمجتمع» وتحقیق مستوی 
مقبول من العدالة الاجتماعية . ولیس مستبعداً استناد محاولات GAN‏ 
بين الاسلام والاشتراكية إلى هذا التشابه الظاهري بين الطرفین. 

وفي إيران بدأ المیل نحو الاشتراكية الاسلامية عقب انقلاب العام 
3 وهزيمة الليبرالية» ما آدی إلى رسوخ الاعتقاد ob‏ فشل سياسة 
مصدق فى مقابل مؤامرة وكالة المخابرات المركزية (CIA)‏ لیس بعيداً 
عن ضعف هدا لار اشا بولذلك له بد من الت عن آ یزیر ترش 
مناسبة للمواجهة. ولم تسمح ظروف ما بعد الانقلاب مباشرةٍ في ظل 
الاختناق السیاسی الذي آوجده الشاه بخطوات مهمة للتعبیر عن هذه 
oa‏ لوج اه أن LAG‏ ال الكامين Cla‏ تحمل اف 
هذه الدعوة الجديدة عن التوجهات اليسارية وبخاصة بين المتدینین. 

وما یدعونا إلى توصیف هذا التیار الديني اليساري بالتلفيقي تورطه 
في محاولة التوفیق بين الاسلام والمارکسية» مع ملاحظة أن هذه 
التيارات كانت مقرونة بحذر شدید خشية اتهام المفکرین المسلمین 
لاصحابها بالماركسية» ولکن مع کل هذا الحذر والاحتیاط وجدت 
تیارات تلفيقية انتهت إلى ماركسية خالصة: 

ولقد فهمت الاشتراكية الاسلامية في Sal‏ السياسي الاسلامي 
المعاصر بطریقتین : 

الأولى هي التأسیس لأیدیولوجیا تتبناها الدولة التي توجه 
السیاسات الاقتصادية والاجتماعية على النحو الذي عرفته مصر في عهد 
جمال عبد الناصر. ۱ 


)1( حمید عنایت. الفکر السياسي في الاسلام المعاصر ‏ ص 242. 
(2) المصدر نفسه» ص265. 
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والثانية هي تبني سياسة شعبية هي نتيجة للاعتراض على الوضع 
القائم. 

وما نهدف إلى دراسته هو هذه الطريقة الثانية التي تم تبنیها في 
إيران. وأول دعاة هذه الطريقة فى إيران هو محمد نخشب الذي سعی 
للمزج بين الاشتراكية الأوروبية ons‏ التشيع لمواجهة OL‏ وعلی 
هذا الاساس ووفق هذه المنطلقات أسس حزب باسم «عباد الله 
الاشتر اکیون». 

والحل الذي اعتمده هذا التیار للوصول إلى مبتغاه (المصالحة بين 
الاسلام والاشتراکیة). هو التأویل solely‏ قراءة النصوص الدينية قراءة 
جديدة» كما المارکسية آیضا للوصول إلى إسلام حركي على مستوی 
طرائق العمل وإلى إسلام آيديولوجي على مستوی التنظیر والفكر. ومن 
هناء كان الإصرار على استخدام مصطلح الإسلام الثوري واستخدام 
الديالكتيك لتفسير الدین» وسوف يأتى مزيد من البحث حول مميزات 
هذا التيار الفكري. ١‏ 


لقد شهدت السنوات الأولى لانتصار الثورة الإسلامية صراعاً حاداً 


بين مصطلحین هما: الا سلام الثوري» و«الثورة الإسلامية)» ودونت 
الکتب والمقالات في هذا المجال(. ولا نقصد تجديد النزاع وإنما 


Ervand Ibrahimmian, the redica) Islam: Majahidin, Princeton university press, (1) 
1982, Quoted by: 


محمد علي تقوي» مصدر سابق» ص172. 

(2) انظر: آبو الفضل عزتي» الإسلام الثوري والثورة الاسلامية ؛ ويصر الشهيد مطهري أيضاً 
فی aks‏ «حول الثورة Hae I‏ ص 246-45 على التمییز بين المفهومين والانتصار 
لأحدهما دون الاآخر. 
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الاشارة إلى أن البحث في هذا الأمر بعد انتصار الثورة له جذوره في 
التیارات التي كانت ناشطة قبل الثورة وإبانها» ویرمز كل من التعبیرین إلى 
تيار مختلف عن الآخر. ومحل بحثنا هنا هو تیار الاسلام الثوري» وأما 
تيار الثورة الاسلامية فسوف يأتي في المبحث اللاحق. 


وبعبارة مختصرة : يشير تعبیر الثورة الاسلامية إلى حركة تسعی إلى 
إقامة نظام یستند إلى الاسلام في GUS‏ ومبادئه العامة كما في تفاصیل 
قوانينه» من دون الحاجة إلى فكر أو مصدر آخر. أو فقل: إن إطار 
هذه الحركة وبرنامج عملها هو الإسلام لا غيره. أما تعبير الإسلام 
الثوري فيشير إلى إبراز البعد الثوري في الاسلام» وتظهير هذه العناصر 
منه دون غيرهاء أو على حساب غيرها من الأبعاد التي يشتمل عليها 
الاسلام» بل تقييم الاسلام من خلال ثوريته واختزاله إلى مفهوم الثورة. 

ومن لوازم هذا المنهج تضخيم الأبعاد الثورية في الإسلام» 
وإغفال الأبعاد التي يقدر أصحاب هذه الدعوة أنها لا تخدم الثورة ولا 
تساعد عليهاء بل ربما توصف بأنها أفكار رجعية أو محافظة أو ضد 
الثورة. وبالتالي في مقابل من يعتقد بجمود الإسلام وبعده عن السياسة 
والمجتمع» وجد من يذهب إلى الضفة المقابلة تماماً للتأسيس لاسلام 
جديد روحه الثورة والعمل السياسي الاجتماعي فحسب . وعندما یدفق 
المراقب المحايد في هذه النسخة الجديدة المطورة للاسلام يلاحظ أن ما 
فيها من الاسلام هو الظاهر ليس إلا. ومن هناء كان هذا التيار تلفيقيا 
رادیکالی(* . 


وقد ساعد على رواج هذا التيار مجموعة عناصر منها التجربة المرة 


(1) المصدر نفسه ص26. 


(2) رسول جعفریان» مصدر سابق» ص 34-33. 
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مصدق. وجاذبية حرکات التحرر ومواجهة الامبريالية في عددٍ من بلدان 
العالم مثل : فيتنام» والصین» وكوباء والجزاثر» ومصر. ما جعل الجیل 
الشاب يتوق إلى فکر تغييري Ode‏ نعم لقد كان یشعر الجیل الجدید 
بحاجة ماسة إلى آیدیولوجیا جديدة تکسر الجمود المسیطر على الساحة 
الفكرية السياسية بعد الانقلاب» ee‏ اختیار عددٍ کبیر منهم على أدلجة 
التشيع والدمج بینه وبين الاشتراكية2 
من المفاهيم إلى الفكر الديني مستوردة من الاشتراكية مثل: البنية 
التحتية» الديالكتيك» فلسفة التاریخ» الرؤية الكونية» الأيديولوجياء 
الثورة» العدالة الاجتماعية ... ولم يكن لبعض المفاهيم معادلات في 
الثقافة الإسلامية» ولذلك عجز مستوردو هذه المفاهيم عن ترجمة بعضها 
إلى اللغة الفارسية كما عجز من سبقهم لاستيرادها من المسلمين العرب. 


وهکذا ظهر الاسلام بوصفه tos‏ و معادياً للاستكبار 
والاستعمار والاستغلالء صالحاً لتشكيل آیدیولوجیا لا ینحصر قیولها 
وتبنیها بالمسلمین(. والمفردات التي ساعدت أو استند إليها لطرح 
التفسير الاشتراكي للإسلام هي : الشهادة المهدوية التوحید. المعاد 
العبادة» الإمامة» المسؤوليةء الجهادء الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكرء النبوة» العدل» وحدة الدين والسياسةء عالمية الإسلام» الأمة 
الاسلامية» الأخلاق العملية في الإسلام . 


. ومن هذا الباب دخلت مجموعة 


مثلاً: يمكن الإشارة إلى التوحيد بوصفه أهم الأصول الإسلامية 


)1( انظر : زيا کلام مصدر سابق» ص 226-224. 
)2( رازقي سياه رودي » مصدر سابق» ص104. 
)3( آبو الفضل عزتي» مصدر سابق» ص37. 


)4( آنظر: آبو الفضل عزتي» مصدر سابق. في تسعة فصول من کتابه خصصها للبحث حول 
المفاهیم الثورية في الر سلام. 
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لیتحول بعد اعادة تفسیره من أصل اعتقادي له دلالته المحددة فى 
المنظومة العقدية الإسلامية» إلى أصل عملي Lal‏ يدعو إلى تحرر 
الإنسان من كل سلطة والاعتراف بسلطة الله وحده. وهنا يبرز البعد 
الثوري في الإسلام؛ لأن أهم دواعي الجمود الارتباط بسلطة غير سلطة 
مهما كانت. وينعكس أصل التوحيد على جوانب الحياة الإنسانية 
والسياسية والاجتماعية» ما يؤدي إلى جعل الاسلام bes‏ ثورياً في جميع 
أبعاده. وعلى ضوء هذا الفهم يمكن تبرير التعامل مع التشيع كما لو أنه 
كان حزبا سیاسیا لا مذهبا Luo‏ فحسب. وما ساعد على هذا التصور 
الخاطىء للتشيع التجربة السياسية للشيعة عبر التاريخ» وسعيهم الدائم 
إلى التغییر» ومعارضتهم المستمرة للسلطة القائمة في أكثر فترات التاريخ. 


وممن أصر على استخدام هذا التوصيف للتشيع الدكتور علي 
شريعتي . وفي هذا الإطار یصنف تمييزه بين التشيع العلوي والتشيع 
الصفوي» وبين التشيع الأحمر والتشيع الأسود. 


الدين الأيديولوجى 


عندما يتم التركيز على المفاهيم الثورية في الاسلام وتغفل ae‏ 
الأبعاد الأصلية فيه» يفتح الباب للتعامل مع هذا الدين بوصفه برنامجاً 
للعمل السياسى الاجتماعی ؛ أي أيديولوجيا. وهكذا أدى تغليب البعد 
السياسي في تفسير الإسلام إلى فتح قناة لمرور مفاهيم «دنيوة التشيع» 
ورفع منسوب الدنيا فيه. ولم يكن لهذا الأمر أن يتم» إلا على حساب 
والتقوی» وتعديلها ولو بالتأويل لتتناسب مع مقتضيات العمل السياسي 
وبالتالي مع الأدلجة(. 


)1( رازقی سياهرودي» مصدر سابق. ص 6 و105 و 106. 
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وقد راخ هذا التفسیر للدین بعامت وللتشیع بوجه خاص» حتی 
صار الفرضية الأبرز لتحليل الثورة وشرح تداعياتهاء وما زال حتى الآن 
فرضية مقبولة عند عدو كبير من ton‏ بل يعرض بعضن الكتاب 
هذه الفرضية بشکل يبدو وكأن الإسلام والتشيع لا طافة له بالدفع نحو 
الثورة لولا الأدلجة التي Fy‏ لها قبیل الثورة. حتى أن حميد عنايت 
يستند لإثبات هذه الدعوى إلى عدم وجود تجربة تاريخية تدفع نحو القيام 
على الحاكم الظالم» ويرى أن فقدان هذه التجربة هو الذي دعا بعض 
المفكرين إلى اللجوء إلى الاشتراكية الإسلامية لإبراز البعد الثوري في 
الإسلام . 1 


وعلی أي حال» سعى هذا التيار إلى ربط كل المفاهيم المستفادة 
من النصوص الإسلامية بالعمل وإخضاعها لمقتضيات الأيديولوجيا 
ORS pul‏ والتزم Ob‏ تنتهي كل مفردة من مفردات الفكر الاسلامي إلى 
عمل» ومن لوازم هذه الادلجة تجريد الاسلام من الأبعاد الغيبية ومن 
القداسة. ولكي يتجنب دعاة هذا التيارء التكفيرٌ والوصمّ بالارتداد؛ 
أظهروا نوعا من الإصرار على الحديث عن عظمة الله وتمجيده كتعويض 
عن إنكارهم الأبعاد الغيبية في الدين. ويعتقد بعض الباحثين أن الأدلجة 
التي تعرض لها المذهب الشيعي» أدت إلى جذب الطبقة الوسطى إلى 
التدين. ويصورون ما حصل على النحو الآتي: إن ما حصل على 
صعيد الفكر الإسلامي بعد أدلجته هو مزجه وإعادة قراءته على ضوء 
الماركسية» ما جذب الشباب إلى القيم الإسلامية ودعاهم إلى ترك 
التيارات العلمانية والتحول باتجاه الثورة. وأدى هذا التحول 
(1) وقد أشرنا إلى نماذج لهذه النظريات في فصل الخلفيات وأدبيات البحث. 
(2) حميد عنایت» مصدر سابق» ص 40-39. 


)3( حميد عنایت ؛ مصدر سابق» ص268 
Edmund Bruke, III, and Paul lubek, op.cit, P.661. (4)‏ 
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الايديولوجي إلى نزع المشروعية عن النظام الملكي بين آهل المدن 
والمهاجرین إليهاء واثر ذلك استغلت الحوزة ورجال الدین الفرصة 
للدعوة إلى الدولة الاسلامیة1. 


وعلی الرغم من عدم قبول نظرية أدلجة الاسلام والتشیع على وجه 
الخصوص. إلا أن بعض الرادیکالیین الیساریین اعتقدوا بعد انقلاب العام 
ob 1953‏ الإسلام بشکله الحالي قد فقد قدرته على التأثیر ولا یمکن 
استخدامه محرکا للثورة؛ ولذلك لا بد من دخال بعض التعدیلات عليه 
واعادة تفسیره من جدید. ومن هذا المنطلق» انبرت جماعات لأداء هذه 
المهمة منها جماعة «مجاهدي خلق» («منافقي خلق» كما يعبر عنها في 
الأدبیات الثورية الإيرانية)» حيث ارتضوا الماركسية بوصفها phe‏ النضال 
وتحت تأثير الفرضیات المارکسية سعوا إلى العمل على تفسیر نهج 
البلاغة تفسيراً علمياً. وتبدو هذه التصرفات منسجمة مع روح العصر 
حيث كان التوصيف الغالب له هو عصر العمل والمواجهة؛ ولذلك لا بد 
من انتهاء كل فكرة أو مفهوم إلى الاستخدام العملي وإلا يتحول إلى 
مفهوم لا قيمة له أو معيق في «عصر الأيديولوجيا» . وهكذا صبغ كل 
شيء باللون الأيديولوجي من المتنورين الدينيين إلى الشعراء» الجميع 
تأدلج وتحولت الرموز الشيعية إلى رموز أيديولوجية iy‏ فالشهداء: 
صاروا أبطال الثورة بل سرت عدوى الأدلجة إلى العلوم أيضا. 


وقد أثارت هذه الأدلجة إعجاب المحللين وعجبهم حتى أن 
الكاتبة الأميركية نيكي کيدي. المتخصصة في شؤون الاجتماع الإيراني» 


تبدي عجبها من تطور الفكر الديني التقليدي إلى أيديولوجيا محركة نحو 


Ibid, P.662. (1) 


)2( لمزيد من الاطلاع على عناصر الدين الأيديولوجي» أنظر: رازقي سياهرودي» مصدر 
سابق» ص ۰107-105 
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gil‏ 55 فمن المهم بالنسبة لها اکتشاف أسرار هذا التحول الداخلية 
منها والخارجية. 

وعلي رضا شيخ الاسلامي واحد من مدعي التحول الايديولوجي 
في التشيع الذي أدى بنظره إلى دنيوة التشيع ومغادرته للتصورات التي 
یقبلها علماء الشيعة ومراجعهم(*. ويرى أن أبرز عناصر هذا التحول هو 
انزياح بعض المفاهیم واعطائها محلها لمفاهیم دنيوية جدیدة؛ حيث 
استبدل مفهوم التوکل على الله بمفهوم مسژولية الانسان» وتحول مفهوم 
الشهید والشهادة من معناه الديني إلى معنی سياسي وعلی هذا فقس . 
وفي هذا الاطار العملاني تم الترکیز على الارادة الانسانية على حساب 
فكرة القضاء والقدرء وکل ذلك یظهر الفرق بين الفکر الدینی الموروث 
وبين الاشتراكية الاسلامية التي نحن بصدد الحدیث عنها©. ٠‏ 

وقد استفاد الایدیولوجیون الدینیون من مفاهیم عدة استوردوها من 
الماركسية الروسيةء وأدخلوها إلى الأدبيات والثقافة الاسلامیة» ومن 
هذه المفاهیم : الثورة والمواجهة المسلحة وصراع الطبقات وغيرها. . . 
وقد بلغ هذا الاقتباس مرحلة عميقة» وترك أثرا كبيرا على الفكر الديني 
المدعى إلى de>‏ يصعب معه تلمس الدين والديني فيه بالقياس إلى البعد 
الدنيوي؛ بحيث تُطمس الحدود الفاضلة بین الجار ZS‏ والديالكتيك وبين 
الفكر الديني الحاصل من المزج بين الدين والماركسية تحت عنوان 
الاشتراكية الدينية. بل لم يعد للنصوص الدينية من دور إلا تبرير 
المصطلحات والمفاهيم المستوردة ولو من باب رفع العتب(. 


Nikki Keddie, religion, society and revolution in modern Iran, modern Iran: the (1) 
dialectics of community and change, Michael Bonin and Nikki Keddie, eds., 
Alabama state un., of new york Press, 1981. 


Ali rida sheikholislami, op.cit, P.247. (2)‏ 
)3( حميد عنایت» مصدر سایق » ص 268. 
)4( انظر : حمید عنایت » مصدر سابق» ص 268 
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وكان يراهن دعاة النزعة الدينية الجديدة على اکتساب محاسن کل 
من الإسلام والماركسية والتخلص من عيوبهما كما بزعمون» ولكن لم 
يكن لهم ذلك» فان التعارض بين الطرفين لم يكن بالحد الذي يسمح 
بالمصالحة أو الدمجء بل انتهى هذا التلفيق إلى ذوبان العنصر الديني 
لمصلحة الماركسية. 

ومن أهم ممثلي هذا التيار منظمة «مجاهدي خلق» التي كانت 
تنشط في إطار الفكر الإسلامي حتى عام 61975 وسوف نستعرض 
أصولها الفكرية قبل ماركسيتها لتقييم دور هذه المنظمة والأفراد الذين 
يلتقون معها في المنطلقات الفكرية التي تتبناها. وتظهر آهمية الحديث 
عن هذه المنظمة عندما نلاحظ أن عدداً من الكتاب يسجلون لها الدور 
الأهم في التحضير لفکر الثورة الإسلامية . وبادئ ذي بدء لا بد من 
الاعتراف لهذه المنظمة بامتيازين هما: 
أ اعتقاد هذه المنظمة بضرورة رفض النظام القائم والثورة عليه. 
5 انتشار فكر هذه المنظمة بين عامة الشعب وعدم حصر فكرها في 

الطبقة المثقفة كما التيار الإصلاحي الآنف الذكر. 


ب - منظمة «مجاهدى خلق» 


من أبرز تشكيلات التيار التلفيقى الراديكالى المنظمة المسماة ب 
(مجاهدي De she‏ وقد حاولت هذه المنظمة التأسيس لتفسير جديد 


Ali rida sheikholislami, op.cit, Nikki Keddei,OP., cit., Edmund Burke and (1) 
Lubek, OP., cit. 


)2( موف نستخدم الاسم الرسمي لهذه الجماعة ولن نستخدم تعبیر «منافقي خلق» 
المستخدم في الخطاب السياسي للاشارة إلى هذه الجماعة؛ WY‏ بصدد البحث 
الفكري. وتجدر الاشارة إلى أن المرحلة التي نغطیها في بحثنا هذا هي مرحلة ما قبل 
تحولها إلى الماركسية الخالصة بعد عام 1975؛ فإنها من هذا التاریخ فصاعداً تخرج من 
الاطار الذي اعتمدناه لبحثنا. أضف إلى ذلك تحولها بعد انتصار الثورة إلى حركة = 
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للاسلام للربط بينه وبين الماركسية لمواجهة «النظام العمیل للمبريالية "» 
ومن أبرز ما قامت به هذه المنظمة سعیها منذ انطلاقتها لتغییر طريقة 
المواجهة مع نقل المواجهة من الاطار السياسي الاصلاحي إلى الثورة. 

والنواة الأولى التی انطلقت منها المنظمة المذکورة هى الجیل 
الشاب الذي ذاق طعم فشل التيارات الوطنية واتهمها بالضعف في مقابل 
النظام وموامرات المخابرات الامبریالية ؛ ولذلك كان لا بد من البحث 
عن بدیل. وإلى هذا التململ برجع الانقسام بين الجبهة الوطنية وبين 
«نهضة حرية إيران»» التي رأى فیها الشباب خطوة إلى الأمام بالقیاس إلى 
الجبهة الأم. بل إن مژسسي «مجاهدي خلق» الأوائل کانوا من الناشطین 
في آوساط «نهضة حرية إيران» والذین ترعرعوا في آجوائها واختبروا 
أدبياتها الفكرية والسیاسیة(). ۱ 

ولکن انتفاضة 1963 وقمعها القاسی من قبل الشاه دعت بعض 
الأشخاص إلى إعادة النظر في تحليل الأو ple‏ الاجتماعية والسياسية 
للبلادء لينتهوا إلى خلاصة جديدة مفادها: أن العدو الأصلى لإيران هو 
الإمبريالية» وما الشاه إلا عميل لها؛ ولذلك لا بد من توجيه رژوس 
الرماح نحو الطرفين في وقت واحدء وبما أن «نهضة حرية إيران» يغلب 
عليها طابع المواجهة السلمية والتغاضي عن العداء الأميركي» فهي غير 
قادرة على قيادة UNI‏ في حركتها التغييرية) ومن هذا التصور الجديد 
انطلق متطرفو «نهضة حرية إيران» ويساريوها لتأسيس تيار مختلف. 


وعلی ضوء ذلك فان منظمة «مجاهدي خلق»» قامت على أنقاض 


= معادية للنظام بشكل كامل. ومن هنا أطلق عليها مصطلح المنافقين. وقد أيد الإمام 
الخميني صدق عنوان النفاق عليها. 

)0( صادق ريا کلام مصدر tpl.‏ ص 241-240 ورسول جعفریان » مصدر سابق ؛ ص 
122. 


(2) رازقی سياهرودي» مصدر سابق» ص 122. 
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انتفاضة 1963 لتکون إطاراً تنظيمياً لقيادة المواجهة مع الشاه. فتأسست 
عام 1965 وقد كانت في بدایاتها ذات طابع ديني» وضمت في تلك الفترة 
عناصر منسجمة إلى de‏ کبیر» وبقيت كذلك حتى اواسط العقد 
Real O pew pelt going poke‏ أن فعل.الجبهة الوطیية,ومن 
بعدها «نهضة حرية إيران» یرجع إلى فقدان الایدیولوجیا؛ ولذلك سعت 
القيادة منذ البدء إلى تدوین آیدیولوجیا واضحة المعالم وتأسیس کادر 
سياسي منظم یتولی مهام القيادة. 

آضف إلى ما تقدم» أن منظمة «مجاهدي خلق» توصلت بعد 
نقاشات واسعة إلى أن aa bi‏ المثلی لمواجهة الشاه وعلی المدی 
البعيد» هي المواجهة المسلحت وقضی تقییمها باستعداد المجتمع 
الايراني لهذا الأسلوب من المواجهة . وقد أدى هذا الاختبار الصریح 
لأسلوب المواجهة إلى تعرض المنظمة إلى عملیات قمع واستتصال من 
قبل النظای انتهت إلى مأزق حاد ابتلیت به المنظمة بعد اعتقال واعدام 
gue‏ من کوادرها في العام ۰1971 ما دفعها إلى القيام بأعمال لا تهدف إلا 
إلى الحاق الأذی بالنظام. وقد ترتب على خسارة المنظمة لقیادتها 
المؤسسة إلى تحولها تدریجیاً نحو الماركسية حتی آعلنت عن مارکسیتها 
بالکامل عام 1975 وبذلك انسحب منها عددٍ من کوادرها وبخاصة 
المتدینین منهم. 
1 - العلموية اعتقاداً ورؤية كونية 

لما كان عضوان من أعضاء هذه المنظمة الأوائل تربیا فى أحضان 
«نهضة حرية إيران»» فقد حملا إليها الكثير من أفكارها وبخاصة بازركان 
وآية الله طالقاني. ومن أهم ما حملا النظرة إلى العلم بوصفه حجة 


Gale (1)‏ زيبا کلام » مصدر سابق» ص 240. 
)2( المصدر نفسه» ص 244؛ ورازفى سياه رودي © مصدر سابق» ص 127. 
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مسلمة فى مقابل النصوص الدینیت أو على الاقل وسيلة لتفسیرها 

وقراءتها. وبالتالي جُمل العلم معياراً لقبول أو رفض النصوص 
.)1( 

.٠ الدينية‎ 


ولم يكتف مؤسسو «مجاهدي خلق» بحمل العلم من أجل تفسيّر 
النصوص» بل خطوا خطوة إلى الأمام حاصلها الاعتماد على العلم في 
مجال المعتقد وبناء الرؤية الكونية» مستلهمين في ذلك كل ما أتيح لهم 
من فكر ناجز كالماركسية التي آرخت بظلالها على فكر المنظمة 
وثقافتها . وقد بالغوا في ذلك حتی آثاروا العجب أكثر من الاعجاب. 


نعم في مقابل اعتماد المنظمة نظرية الإسلام العلمي واعتماد العلم 
مصدراً للإلهام» ولو على حساب BI‏ عنق النصوص الدينية» نجدهم 
يسلمون قيادهم للماركسية في مجال فلسفة التاريخ وغيرها من الأفكار 
التي yb‏ حت في الماركسية»› وقد خدع شعار الإسلام العلمي عددا ممن 
تربی في آوساط Login‏ حرية إيران»» ولكن التقييم الذي يكشف واقع ما 
قامت به المنظمة هو آنها اختارت اقتباس الأفکار المارکسية واعتماد 
آسسها لتطبيقها على الاسلام ظناً منها Ob‏ الاسلام ینسجم مع فكرة صراع 
الطبقات Oe‏ أو غير ذلك من الأفكار الأساسية التي تقوم علیها 
المارکسية. وما استثتي من الماركسية هو الاعتراف بوجود الله ورفض 
الإلحاد» وما سوی ذلك من آفکار حول المجتمع والمادية وقوانین 
الديالكتيك فهو مقبول ومعتمد. وبعد ذلك آطلقوا على هذا التلفیق اسم 
«الاسلام الأصيل». 


(1) انظر: رسول جعفریان» مصدر سابق» ص 92-91؛ وصادق زیبا کلام مصدر سابق» 
ص 241-240 

(2) صادق زیا کلام مصدر سابق» ص 242. 

(3) کراسة تعليمية لشرح بيان تحدید المواقف» نقلاً عن : رازقي سياهرودي» مصدر سابق» 
ص 141-140. 


217 


وتبتنی محاولة «مجاهدي خلق» التلفيقية على مصادرة مفادها أن 
الاسلام لا يتنافى مع الماركسية في السياسة والاجتماع والاقتصادء بل 
یقبل کل ما أتى به مارکس ولینین . وهذا یکشف عن الخلفية الثقافية التي 
آدت إلى قبول التحول الرسمي إلى الماركسية عام ۰1975 أضف إلى 
ذلك اعتقاد قيادة المنظمة منذ البدء Ob‏ المارکسية هي علم المواجهت 
وأن الاسلام لو ترك وحیدا فهو عاجز عن إدارة المعركة في مقابل الشاه؛ 
ولذلك لا بد من ضم الأفكار المارکسية إليه . 


وریما كان یتفهم المرء ضرورات العمل السياسي الذي كانت 
تخوضه المنظمة واقتضاءه استیراد بعض الأدبيات المساعدة لولا 
الافراط الذي اعتمد في الاقتباس حتی لم يبق من الاسلام في فکر 
المنظمة. الا لون خافت لا يكاد يبين. حتی قیل إن اعتماد منهجية 
العلموية والخطاب المارکسي لم يكن إلا جسراً موصلا إلى الماركسية 
الخالصة© . 


وقد اعتمد هذا المنهج الماركسي في التعامل مع الأفكار الدينية في 
أكثر كتب المنظمة ومنشوراتها مثل: المعرفة» طريق cl‏ طريق 
البشرء تبيين العالم وغيرها. وأعمق أشكال هذا التلفيق تبدو في الكتاب 
الأخير الذي يفيض بالخضوع للفرضيات العلمية وبخاصة نظرية التطور 
لداروين . وقد كان التفسير العلمي للنصوص الدينية كالقرآن ونهج 
البلاغة معبراً لمرور الأفكار التلفيقية» بل أقبحها؛ الأمر الذي دعا حميد 
عنايت لوصف هذا النمط من التعامل مع بعض النصوص الدينية 
بالوقاحة . ولذلك کله» يصعب الحكم على هذا المنهج بأنه اقتباس 
(1) رازقي سياهرودي» المصدر نفسه» ص 142. 
(2) رسول جعفریان» مصدر سابق» ص 74 


)3( المصدر نفسه ص76 
)4( حميد عنایت» مصدر سابق» ص £266 
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مرحلي تابع لضرورات المواجهة. ومتطلباتها» بل هو استراتيجية آدت مع 
مرور الأيام إلى أن لا يبقى في فکر المنظمة وأدبياتها الثقافية محل لا لله 
ولا لغيره سبحانه من مفاهيم عالم الغیب. 


ولم يبق في بعض نشرات التثقيف المعتمدة في المنظمة من الله 
إلا الاسم ومن آيات القرآن الكريم إلا شواهد لتأييد قوانين الديالكتيك 
والفكر التجريبي. ولم يقتصر هذا المنهج على مجال دون آخرء بل 
كان منهجاً معتمداً في الأخلاق والسياسة والاقتصادء بل تم تفسير 
التاريخ الإسلامي وفق نظرية صراع الطبقات» فصار عمر وعلي وفاطمة 
والحسين وأبو ذر رموزاً للطبقة المستضعفة من صحابة النبي 285 ؛ 
وتحول الصراع بين قابيل وهابيل إلى صراع طبقي» وتحولت «سنة الله» 
إلى قانون التطور. وفي هذا السياق أعيد تفسير بعض المفاهيم الغيبية 
كالوحي والملائكة والنصر الإلهي» وليس النصر الإلهي إلا الانسجام مع 
قانون التطورء والملائكة هم قوى الطبيعة» والوحي هو وصول القدرات 
الذاتية للانسان إلى المرحلة الفعلية. وبعبارة مختصرة نزعت بواسطة هذا 
التفسير المادي كل أشكال القداسة عن المفاهيم الدینیة(" . 


2 - أيديولوجيا الإسلام الثوري 


البعد الثانی من التلفیق الذي اعتمدته منظمة «مجاهدي apes‏ هو 
اعتماد الاسلام بوصفه دافعاً نحو الثورة ومحرضاً عليهاء ولقد كان هذا 
الاعتماد مرحلیاً على خلاف العلموية الانفة الذکر . وقد تأثروا فى هذا 
الجانب بأفكار الطالقاني؛ Lane‏ آدرکوا صعوبة الاستغناء عن الاسلام 
)1( رسول جعفریان» مصدر سابق» ص 78. 
)2( انظر : التعلیم وشرح بيان تحدید المواقف» الکراسة التعليمية رقم ۰3 (1358). 


)3( انظر: تفسیر سورة الأنفال. نقلاً عن: حمید عنايتء» الفکر السياسي في الاسلام 
المعاصر » ص266 
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فعمدوا إلى تعویم بعض المفاهيم الاسلامية ذات الصلة بالجهاد والحركة 
والعمل» لتكون صلة وصل بين ما يقبله الناس وبين الماركسية التي 
عدوها «علم المواجهة والنضال). مع اغفال سائرالمفاهيم الدينية التى 
ليست ضرورية في المواجهة ولا تخدم الأهداف(. 

وبالعودة إلى الأدلجة والأيديولوجياء فقد اعتمدت المنظمة 
مجموعة من المنشورات كمادة تثقيفية لأعضائها منها تفسير القرآن ونهج 
البلاغة اللذان أعدا في أوساط المنظمة نفسهاء وبعض الكتب 
والمنشورات الأخرى التى آنتجت فى الدوائر الثقافية نفسهاء مضافاً إلى 
بعض کتب بازر کان» والطالقاني وماو . وید الله سحایی » وجان نفر » 
ومحمد بهزاد» وآوبارین» وماکس بلانك» وجورج بلیستر » لین 

وتعتقد منظمة «مجاهدي خلق» Ob‏ إسلام ذلك العصر خال من 
الفكر الثوري» وبالتالي لا يمكن تعلیق الأمل عليه لیکون Sole‏ محركأى 
بل هو سبب من آسباب الجمود والرضا بالقضاء والقدر. وفي تقییمها 
للحوزات العلمية تری المنظمة أن الحوزات العلمية تحولت إلى مؤسسة 
لا يمكن الرهان عليها. وحتى الإمام الخميني في نظرهم أعجز من أن 
يغير المجتمع اا ومن هناء لا بد من إنتاج نسخه جديدة من 
الإسلام یتسم بالثورية والحركيةء قادر على إثارة حس المسؤولية 

وللوصول إلى هذه النسخة الجديدة من الإسلام» لا بد من تصفيته 
من الخرافات اللاحقة به بزعمهم» ودعمه وتقويته من خلال أدلجته. 
والمؤسسة الدينية الشيعية عاجزة عن تحقيق هذا الطموح بزعمهاء 
(1) صادق زيبا کلام» مصدر سابق» ص 243. 
)2( انظر : رازقي سياهرودي» مصدرسابق» ص 136-135. 


)3( التعلیم وتشریح بيان تحدید المواقف» نقلاً عن : رازقي سياهرودي» المصدر نفسه 
ص 139-138. 
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ولذلك كان من واجبها تحمل المسوولية والتصدي لاداء هذه الرسالة(. 
ولایجاد بروتستانتية إسلامية عمدت المنظمة إلى القرآن ونهج البلاغة 
وغیرهما من النصوص الاسلامية لاعادة تفسیرها» من أجل انتاج 
مقولات ثورية من خلال اعتماد وسائل تفسیر تختلف عن الوسائل التی 
تتهجها الحوزة العلمية . ۱ 

وقد خلصت المنظمة إلى وجود نوعین من الاسلام : تقليدي 
وثوري» الأول منهما لا ینفع في العالم المعاصر وهو متحجر ورجعي 
وقد أخطأء بزعم المنظمة» take‏ الدين وکانوا سبب تخلف الامة عندما 
نشروا وروجوا تلك النسخة من الاسلام. وآما الاسلام الثوري» فهو 
الاسلام الذي ینسجم مع قوانین الديالكتيك ونظرية التطور واللافت أن 
المنظمة تصر على أن آیدیولوجیتها هي الاسلام الثوري لا الماركسية . 

وکنموذج مما تطرحه المنظمة لتقيف آعضائها بالاسلام الذي لا 
يحتوي من الله إلا على التسمية» وبعض OLY‏ القرآنية التي تستخدم 
شواهد ومؤيدات لقوانین الديالكتيك والمنهج التجريبي» نقراً في إحدى 
کراساتها التعليمية : 

op‏ الأيديولوجيا الاسلامية التي نتبناها تقوم على الرژية التوحيدية 
التي تدافع عن المحرومین الذین هم آرقی الطبقات الاجتماعية. . . وان 
هذه الطبقة الاجتماعيت وبخاصة المجاهدون منها والمعادون للإمبريالية 
والر Lem‏ والاستغلال» حددت هدفها للسیر نحو الثورة باستخدام الوسائل 
المسلحة للوصول إلى آهدافها التوحیدیة»(. 


)1( المصدر نفسه. 

(2) رازقي سياهرودي» مصدر سابق» ص139. 

)3( التعلیم وتشریح بیان تحدید المواقف» نقلاً عن : المصدر نفسه» ص143. 
(4) رسول جعفریان» مصدر سابق» ص88. 

)5( نقلاً عن: رازقي سياهرودي؛ مصدر سابق؛ 143. 
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وتكشف هذه العبارة على اخحتصارها وقصرها عن طبيعة الرؤية 
التوحيدية التى تحملها هذه المنظمة. ألا وهی التوحيد المستند إلى 
النظر .4 الطبقية والاقتصاد . ومعاداة الامبريالية Gos)‏ من خصائص هذه 
المنظمة؛ حیث إن کل الحرکات التغييرية أو أكثرها اتخذت من معاداة 
الامپريالية شعارا . وأما معاداة الرجعية» فترجمتها معاداة الشاه ولکن 
إلى جانبه معاداة الحوزة العلمية والفکر الدينى الذي تتبناه مما تضعه 
المنظمة في دائرة الخرافات وأسباب التخلف. 

وعلی أي حال يلاحظ of‏ الایدیولوجیا ليس فيها من التوحید إلا 
الاسمء وما سوری ذلك من مفاهیم وأفکان فهو مستورد من الماركسية 
حرفاً بحرف» وتحدد المنظمة نقاط الاختلاف بينها وبين الفکر الديني 
التقليدي على النحو الآتي : 
1 - الإيمان بالديالكتيك بوصفه منهجاً للتعرف على الظواهر المادية. 
2 - الاعتقاد بالتطور والداروينينة بوصفها نظرية علمية. 
3 - معاداة الاستغلال والدفاع عن الطبقة العاملة التي تمثل ركنا من 

الأركان التي تعتمد عليه المنظمة. 
4 - الاعتقاد بوحدة القوى الثورية في مواجهة الإمبريالية” . 

وقد أدى هذا التركيب غير المتجانس بين الإسلام والماركسية إلى 
یل المنظمة وانحرافها ولو بشکل عيزو أحياناًء انحو الماركسية» 

حتی أعلنت عن کونها منظمة مارکسية بالکامل بدءاً من عام 1975 بعد 
ree‏ ال یاهمان من القيادة الجديدة Sal Ob‏ الاسلامي يعاني 
من ضعي كبير ازداد وتضخم بعد تحمیله ol SYL‏ المفاهیم 


)00( حمید عنایت» مصدر سابق» ص 266. 
(2) نقلاً عن: رازقی سياهرودي؛ مصدر سابق» ص 144-143. 
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الماركسية . وهکذا انتهت مسيرة التلفیق بين الاسلام والمارکسية إلى 
رفض الاسلام لمصلحة الما LAS‏ كثقافة وفکر للمنظمة. 


3 - تحليل حالة المجتمع وتشخیص مشکلانه : 

لقد حددنا عند الحدیث عن الاطار النظري لدراستنا مجموعة من 
المعاییر التي لا بد من توفرها في فکر الثورة الإسلامية» منها موقف التیار 
المدعی مساهمته في بناء وصياغة هذا الفکر» لمشكلة المجتمع الايراني 
وطريقة حله لها . ومن هناء LS‏ وما زلنا نطرح في كل ما یمکن أن یکون 
فكرا ثورياء هذا السؤال لاستکشاف رؤيته لهذا الهم الاجتماعي. وفي 
هذا السیاق تبدو المنظمة منسجمة مع الاسس العامة التي بنت علیها 
تصوراتها الفکریة» ففي نظرتها إلى مشکلات المجتمع الايراني استقت 
من المصدر نفسه؛ أي الماركسية» ورأت أن الملكية الفردية هي آم البلایا 
التي يعاني منها هذا المجتمع. وفي تفییمها لاوضاعه تری أنه مجتمع 
نصف إقطاعي» ونصف استعماري» وآن النظام الحاکم عليه بورجوازي 
مرتبط بالامبريالية العالمية وبخاصة بأمی Ms‏ وهکذا یتضح وفاء المنظمة 
لالتزاماتها المارکسية في مجال الاقتصاد والاجتماع thal‏ بحیث ان 
نظرية فائض القيمة المارکسية هی الأساس فى الرژية الاقتصادية التی 
تحملها: مع La]‏ بعض لیات والروایات لالباسها ثريا اا حتی لو 
كان رقيقا. 

وبما أن منظمة «جاهدي خلق» ترى أن أصل البلاء في المجتمع 
الايراني من الخارج OL AY‏ نجدها قلما تعتني بالعوامل السياسية 
بالقياس إلى العوامل الاقتصادية» وقد أدى هذا الاهتمام المبالغ فيه 


(1) المصدر نشه» ص 155. 
dole (2)‏ زیبا کلام » مصدر سابق » ص 242. 
GEG» (3)‏ مزید من التوضیح لهذه النقطة. 
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بالاقتصاد على حساب السياسة» إلى طرح فكرة الاشتراكية الإسلامية. 
ولذلك آولی هذا التيار الفكري آکبر الاهتمام ببعض الشخصیات التاريخية 
التي CED‏ من الطبقة الفقيرة مثل الامام علي «MEE‏ والسيدة الزهراء 
إلا . والامام الحسین BEE‏ وأبو ذر وغیره من أصحاب النبي Be‏ 

| ومن الطبیعی أن یکون الحل اقتصادياً» ومن خلال إعادة ترکیب 
البناء الاجتماعی 7 جديد عندما تكون المشكلة اقتصادية » وهكذا كان 
ad‏ على رف الق القاملة مع الصا ally Gy‏ اعر وه انم 
دفع المنظمة إلى موقفها الذي اتخذته من الثورة البیضاء التي آعلنها 
الشاه» فالاصلاح باعتقادها لا يبدأ من البلاط ولا من الطبقة الرأسمالية» 
بل من البرولیتاریا. والحل الانجع هو ما اعتمدته کل الثورات 
الاشتراكية؛ أي الاصلاح من الاسفل OY‏ الشاه وبلاطه لا یمکن أن 
یصدر عنهم ما یخالف موقعهم الاقتصادي والاجتماعي. 


ate,‏ فان الثورة البیضاء هى «ثورة سوداء» تهدف إلى مزید من 
النهب لثروات الامة لتأمين مصالح الاستعمار» ولن يترتب علیها إلا مزید 
من التخلف الاقتصادي والاجتماعی . وما فعله الشاه فى ثورته هذه لیس 
سوى محاولة لحرف الأمة عن مسارها الصحیح طمعاً بالسلامة وطلباً 
a i poll‏ او epee‏ ومصلحة ال راممالية Teal‏ والخا Oe‏ 

وعلی الرغم من تجاوز أكثر التيارات الفكرية لمسألة التخلف 
«soles!‏ وانتقالها إلى الحدیث عن التخلف الثقافی. الا أن منظمة 
«مجاهدي خلق», بقیت مصرة علی Ob‏ جذور التشكلة الاجتماعية تمتد 
في تربة الاقتصاد دون غيره» مع فارق هو أن التيارات الفكرية الناشطة 
قبل مرحلة 1953 كانت تطرح اللحاق بالغرب حلا للمشكلة الاقتصادیت 
Ul,‏ المنظمة المذکورة فقد كانت تری» على العکس من آسلافها 


)1( سيرة حياة نائب الإمام» ص 109-108. 
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«الاقتصاديين»ء أن الغرب هو سبب البلاء؛ ولذلك لا بد من العمل على 


كف يذه shad) a‏ اليراني للوصول إلى مج معاد د للإمبريالية» 


ومن الأمور الأساسية التي حصلت بعد عام 1955 هي اكتمال دائرة 
التسلط الأميركي على إيران من خلال الدعم الكامل والمطلق لنظام الشاه 
الاستبدادي. ومع التفات المنظمة إلى هذا المتغير الأساسي قضى 
تحليلها ob‏ الأساس هو محاربة الإمبريالية» فكانت تنظر في فكرها 
وثقافتها إلى خارج المجتمع الإيراني أكثر مما تنظر إلى داخله. وقد أدت 
النظرة الأحادية إلى الاقتصاد والامتريالية إلى عدم اهتمام المنظمة بطرح 
فكر سياسي أو تصور للنظام السياسي المطلوب. ويكشف عن هذه 
الرژية استعراض كتب التثقيف التي اعتمدتها المنظمة لتربية أعضائها؛ 
حيث إن أهم وسائل التثقيف الكتب المترجمة التي تتحدث عن مواجهة 
العالم الثالث للإمبريالية . 


وفي موقفها من الإمام الخميني نلاحظ أن تقييمها لموقفه من 
«الثورة البيضاء» التى أعلنها الشاه ينطلق من الأساس نفسه» فهى ترى فى 
موقفه هذا موقفاً معادياً للامبريالية والاستعمار . وهكذا كانت تبني 
مواقفها من الآخرين سواء رضيت عنهم كما الإمام الخميني الذي اعتبرته 
قائداً للمواجهة مع الاستعمار والرأسمالية» آولم ترض عنهم كما الشاه 
الوحيد هو الاقتصاد والموقف من الامبریالیة(. 


)1( رازقی سياهرودي » مصدر سابق» ص 161. 
(2) سيرة حياة نائب الامام ص 119-118. 
(3) المصدر نفسه. ص174. 
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4 - أسلوب المواجهة 

یستند الحل الذي تطرحه المنظمة إلى مبادئها الفكريةء ويتفرع منها 
بشکل دقيق . فبعد انتفاضة 1963 انتهت المنظمة بعد تحلیل آوضاع 
المجتمع إلى أن العدو الأول لإيران هو آمیرکا والامبريالية الغربية بشکل 
عام. ويترتب على هذا التشخيص أن تتوجه السهام واا نفد 
وممئله الداخلي (نظام الشاه). وبعكس سيرة «نهضة حرية إيران» التي 
كانت تهادن آمریکا والغرب وتكتفي بالمواجهة السياسية» رأت قيادة 
المنظمة ضرورة تأسیس تنظیم سياسي جدید یجعل على رأس قا 
آولویاته مواجهة الغرب والامبريالية والنظام الملكي القائم العمیل لها 
والأسلوب الذي اختارته للمواجهة هو المواجهة العسکرية المسلحة 
لکونه الخیار الانجع» على آنها قدرت أن المجتمع الايراني مستعد لبدء 
المعرکة. إلا أن على المثقفین تحویل هذا الاستعداد ونقله من القوة 
والاشعداد إلى حالة ALS‏ ور الاشارو إلى أن سنوات العقد 
السابع كانت تضح بالحدیث عن استخدام سدع في الثورات؛ ولا يبدو 
أن هذا التوجه كان بعيداً عما كان يحصل فى الصین» ومصرء وكوباء 
والجزائر» والأسلوب الأكثر رواجاً هونمط العمليات الفدائية© . 

ولما كانت منظمة «مجاهدي خلق» قد ولدت للمواجهة ومن 
رحمهاء فإننا نلاحظ أن هذا الهدف خطف الضوء عن كل هم آخر. 
ولهذا السبب عينه اختارت الماركسية بوصفها علم المواجهة والنضال» 
اعتقاداً منها بأن الإسلام وحده لا يكفي لتحقيق هذا الهدف الأسمى 
بحسب تشخيص المنظمة وقيادتها©. وللوصول إلى المبتفی حددت 
مراحل افترضت ضرورة أن تمر بها الأمة وهذه المراحل» هي 


)1( رازفى سياهرودي» مصدر سابق» ص124. 
(2) صادق زیبا کلام» مصدر سابق» ص 226-224. 
)3( سهراب رازفی سياهرودي» المصدر نفسه ‏ ص ۰142 
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1 - تحویل المواجهة إلى مواجهة شعبية من أجل هز استقرار نظام 
الشاه في المدن . (حرب شوارع المدن). 

2 - نقل المواجهة إلى القری والأریاف بين الفلاحین والعمال» 
ومهاجمة المدن ومحاصرتها من الریف. 

3 - تشکیل جیش تحرير شعبي والقيام بعملیات مسلحة في القری(. 
وربما كان بين اهتمام المنظمة بالتثقیف وتربية الکوادر» وبين 

العمل العسكري المسلح تناسبا عکسیا؛ بحیث نها تورطت بعد العام 

0 في العمل المسلح حتی هبطت إلى مستوی القتل ووضع eee‏ 

والمتفجرات وتشكيل عصابات التخريب. وقد كان هذا النمط تطبيقا 

لرؤية كانت حاکمة. سواء في السجن أم خارجه. وكان تقدير الموقف 

الشائع هو أن المنظمة السياسية التي تريد البقاء مضطرة إلى الإقدام على 

ممارسة العنف المسلح . 


الخاتمة: 

يمكن اختصار ما تقدم بالقول: إن منظمة «مجاهدي خلق» بعد 
تحليلها لواقع المجتمع الإيراني» اقتنعت بضرورة الثورة وعدم الاكتفاء 
باصلاح النظام من الداخل وفي إطار الدستور. والهدف الذي حددته لها 
هو الوصول إلى مجتمع خال من الطبقية یقوده العمال والفلاحون» 
وللوصول إلى هذا الهدف لا بد من آدوات فكرية وعملانية. آما على 
مستوی الفکر فاقتبست المارکسية. واکتفت من الاسلام بالشعارات 
کتوصیف المجتمع المثالي الذي تسعی إليه بالمجتمع التوحيدي» ولکنه 
في بنائه وشکله مجتمع مارکسي. وعلی مستوی العمل اختارت 
المواجهة المسلحة خياراً أمثل. 


)1( المصدر نفسه» ص149. 


)2( انظر : سهراب رازقی سياهرودي مصدر سابق» ص 153-2. 
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ومکذا انتهی الاسلام على ید هذه المنظمة ما بين عامي 1965 
و1975 إلى آیدیولوجیا مشوهة وممزوجة بالماركسية تنفع كأداة من آدوات 
مواجهة الإمبريالية لیس إلا. 


ج - الدکتور علي شريعتي 


على الرغم من تحول منظمة «مجاهدي خلق»۰ بوصفها تشكيلاً 
من التشکیلات المعارضة للشاه» بعد 1975 إلى الماركسية بشكلٍ کامل» 
الا آن الاتجاه التلفيقي الذي كانت تتبناه قبل تحولها بقي peor‏ عند 
بعض الشخصيات الفكرية وما زال حتى الآن. ومن الدعاوى التي لها 
أنصارها في مجال البحث عن الأسس الفكرية للثورة» أن الاسلام تحول 
على يد هذا التيار إلى إسلام جديد يقدم حلولا ونظريات للسلطة 
والسياسية كما للاقتصاد والإدارة الاجتماعية. 


وفي هذا الإطار نجد أن دور الدكتور علي شريعتي في إطار التيار 
الراديكالي التلفيقي كان دوراً هام a‏ ل SR‏ عضواً فى 
منظمة «مجاهدي (GLE‏ ولسنا نقصد آنهما متوافقان في he‏ 
الفكرية» الا أنه ليس من المبالغة القول : إن المنظمة كانت الذراع التي 
تطبق آفکاره في ساحة الاجتماع الايراني وقتذاك. 

ویمکن تقييم نفوذ علي شريعتي في إيران والعالم الاسلامي من 
جهتین : إحداهما تأثیره ودوره في الترویج للاشتراكية الاسلامية كما 
يفهمها طلاب الجامعات والمثقفون» والجهة الثانية ترویجه ونشره لقیم 
الاسلام الثوري وقد ساعدت الظروف الاجتماعية والثقافية التي 
اجتاحت العالم بعد الحرب العالمية الثانية» على انتشار فهم جدید للدین 
واعادة تفسیره وأدلجته. وقد احتاج التعبیر عن هذه النزعة الدينية الجديدة 


)1( حميد عنايت» مصدر سابق» ص 268. 
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إلى آدوات لغوية لم تكن موجودة وقتها في اللغات الاسلامیة» وفي هذا 
المیدان يعد علي شريعتي من الأوائل الذین آدخلوا بعض هذه 
المصطلحات إلى الکتابة في المجال الاسلامي(. هذا مع العلم أن 
بعض هذه المصطلحات دخلت إلى اللغات الاسلامية على ید 
الماركسيين للتعبیر بواسطتها عن معان ومفاهیم TV‏ تنسجم بالضرورة مع 
قضایا الفكر الاسلامي. 
1 - البعد الاجتماعي السياسي للرسلام 
یمکن اعتبار علي شريعتي مبتکر «الدين الأيديولوجي» في إيران؛ 
وذلك لأنه يعتقد أن الاسلام هو أيديولوجيا وليس فلسفة ولا ثقافةء 
وتحمل هذه الأيديولوجيا رسالة ومذهباً لهداية الناس ونجاته.(2) 
أشكال للإسلام؛ نسخة واحدة منها تمثل الإسلام الأصيل وهذه النسخ 
هي : 
1 - الإسلام بوصفه Wie Lads‏ وعلمياً إنسانياً (أيديولوجيا). 
2 - الإسلام العامي الموروث بواسطة التلقين العاطفي والتقليد. 
3 - الاسلام العلمائي الذي يمثل مجموعة من العلوم التخصصية. 
والمسلمون الذي يريدهم علي شريعتي ليسوا أمثال ابن سيناء كما 
أنهم ليسوا أولئك الأميين الذين يقعون في الجهة المقابلة Las‏ بل 
۳ الأيديولوجي الذي لم يرث الإسلام تقلیدا ولم يحمله بوصفه 
ثقافة ٠‏ والدین عند على شریعتی مؤسسة اجتماعية لها دورها 
)1۱( حمید عنایت» مصدر سابق» ص 269. 
)2( علي شريعتي» التشیع حزب کامل» ج۰1 ص 76 و 81-80. 


)3( المصدر نفسه ومجموعة آثاره» ج ۰20 ص 293. 


229 


الاجتماعي. ومن هنا لیس بين gl‏ والدنیا والمجتمع أي فراق» ولا 
بين المادة والمعنی تضادء ومتشاً هذا الانسجام بين الدین والدنیا هو 
الدور الاجتماعی الذي يؤديه الدين على صعيد السياسة وغیرها من 
الأبعاد الاجتماعية(2 . ولاجل هذه انظرة يصر علي شريعتي على شعار : 
of)‏ الحياة عقيدة وجهاد» المنسوب إلى الإمام الحسين EE‏ . 

والتوحيد عند علي شريعتي لبس مجرد اعتقاد بوحدانية الله» بل 
هو إلى جانب ذلك قاعدة لها pf‏ سياسية واجتماعية تقضي بنفي 
الطبقية» وغیرها من التناقضات لاجتماعية والعرقية والقومية» وغیرها 
من التناقضات التي تحول بين لانسان وبين التقدم(2. وهکذا ومن خلال 
هذا الفهم انتقل علي شريعتي إلى الدعوة إلى رفع منسوب *الدنیوة» في 
الدين» ما يعطي لعمل الفرد أهمية أكبر. وعلى ضوء ذلك يتحول انتظار 
الإمام المهدي إلى: «استعداد روحي وعملي واعتقادي للوصلاح 
وللثورة» ولتغيير أوضاع العالم » وإبماناً قاطعاً بزوال الظلم وسيادة العدل 
ووراثة الطبقة المستضعفة 2S‏ 1 وهکذا لا يعود الانتظار 
كسلاًء بل يصبح مشاركة ناشطة عامرة بالأمل» ویتحول التشيع إلى فعل 
سياسي . وبعبارة أخرى: التشیع عند علي شريعتي حزب سياسي للثورة 
له أهداف محددة ومنظمة وأيديولوجيا واضحة المعالم تقود المستضعفين 
ولات الا Ome tyes Shales‏ 


ی sae ee‏ 
الغربية التي تنتج ine‏ البديعاً» للمقدات 1 oe ass‏ نزع 


(1) انظر: التشيع حزب كامل» وأيضاً التنبع العلوي والتشيع الصفوي. 

(2) انظر: علي شريعتي؛ معرفة الإسالام؛ دررس حسينية الإرشاد» ج1» ص 40-39 
(3) علي شريعتي. التشيع العلوي والحشيم الصفوي» ص 324. 

(4) المصدر نفسه. ص 8-7. 
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سلاح المادية الديالكتيكية یفسر الاسلام على طریقته ویستخدم مصطلح 
الديالكتيك بکثرة ووفرة من دون أن یشعر أنه بحاجة إلى ترجمته أو 
البحث عن معادل [سلامی Pd‏ وقد ساعد علی تحرر علی شریعتی فی 
التفسير اعتماده الأسلوب الرمزي في تعامله مع التصوص الدينية» مثلاً 
في تفسیر قوله تعالی : إن الحکم إلا لله يرى عدم وجود ما یمنع من فهم 
هذه الآية على أساس أن الحکم للناس (الديمقراطية)© . 


وبالاسلوب نفسه يعمد علي شريعتي إلى قصة ابني آدم» فيعطيها 
بعداً اقتصادياً؛ حيث يرى أن سبب النزاع بين الطرفين على الرغم من 
وجود بعد أخلاقي cad‏ إلا أن عمق القصة ومحتواها الأهم یکمن في 
كشفها عن صراع طبقي بين الأخوين» هو من آثار اختلاف طبيعة عمل 
كل منهماء ويرى أن حادثة القتل وضعت حدا لمجتمع اشتراكي بدائي 
وبداية لنظام الملكية الفردية . ودليله على هذا التفسير أن الأخوين تلقیا 
التربية نفسها والعوامل الورائية نفسها وكذلك سائر الخصائص» وليس 
بينهما فرق غير الوضع الاقتصادي لكل منهما. 

وفي الديالكتيك الاجتماعي ومراحل التاريخ يؤمن علي شريعتي 
بالثنوية بوصفها ملاكاً ومعياراً» وينتقد رأي ماركس في تقسيمه الخماسي 
لمراحل التاریخ» معتقداً بانحصار تقسیم التاریخ الی مرحلتین لا ثالث 
لهما. وفق زوجین من البنی التحتية» ففي الفترات التاريخية الاربع 
الأولى الأساس هو الملكية الفردية للالات ومصادر الانتاج والمرحلة 
الأخيرة قائمة على الملكية الجماعية المشاعة" fi‏ لا يوجد في رأي 


(1) حميد عنايت» الفكر السياسي في الإسلام المعاصرء ص270. 

(2) علي شريعتي. معرفة الاسلام مصدر سابقء ج1» ص 69-68. 

(3) علي شريعتي. معرفة الإسلام» دروس حسينية الارشاد. ص 65-51؛ وأيضاً: حسين 
وارث آدم. مجموعة الاثار» ج۰19 ص 15-11. 

(4) علي شريعتي. معرفة الإسلام» دروس حسينية الارشاد» ص 169-63 
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علي شريعتي سوی زوجین من البنی التحتية وعلی هذین البناءین يتأسس 
المجتمع الذي یشتمل على قطبین : 
1 قطب هابیل المؤلف من الله والناس والقرآن. 

رجال الدین. 


هذا ویتوقع علي شريعتي انتهاء الصراع التاريخي بين القطبین 
لمصلحة قطب هابیل. بعد الثورة الحتمية التي تعقب انتظار الفرج في 
الرؤية الشيعية» مناظراًء كما هو واضح» حتمية مارکس في تصوره لنهاية 
التاریخ(. 

ومن تطبیقات هذا المنهج الاقتصادي التاريخي في تفسیر القرآن 
يرى علي شريعتي في تفسیره لقصة خلق آدم أن الشجرة المنهي عنها هي 
القمح اعتماداً على ما ورد في التوراة» ویحتمل أن تکون في هذه القصة 
إشارة إلى بداية نشوء المجتمع الزراعي(۰ وعلى الرغم من تصريح علي 
شريعتي بمعارضته للماركسية» إلا أنه يستفيد من أفكارها في الكثير من 
مواقفه عندما تخدم الماركسية نتيجةً من النتائج التي يؤمن بها. فآدم هو 
الإنسان الاشتراكى الأول» والدين وليد التضامن بين المعبد والبلاط كما 
رجل الدين ومتجر الرأسمالي. وهكذا عد علي شريعتي بحق من أوائل 
من قام بأدلجة الدين وتحويله إلى فكر سياسي ينجذب إليه الشباب» 
ويتحركون على إيقاع معانيه الجديدة المؤسسة على أفكار سارتر وهايدغر 
وهنري لوفیفر » وعلی زامن هو لام-جمیعا ماز 80 


(1) المصدر نفسه» ص ۰62 وأيضاً: حسین وارث آدم» ص 304- 
(2) علي شريعتي» تاريخ الحضارة cle‏ مجموعة الآثار» ج11» ص 140-138 
)3( سهراب رازفي سياه رودي » مصدر سابق» ص 80. 
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3 - البروتستانتية الاسلامية 


یحاول علي شريعتي تقدیم قراءة جديدة للاسلام اعتقاداً منه OL‏ 
واجبه ورسالته هي شرح الاسلام الثوري الأصیل للجیل الشاب. وینقل 
عن شاندل ob‏ التنور نوع من النبوة Ness‏ المتنور رسالة كرسالة الأنبياء 
ولکن من دون Ops‏ وحاصل الرسالة التي يحملها شريعتي ويحاول 
تحقيقها في المجتمع الايراني هي الوصول إلى یرفل بالعدالة 
والمساوات بن دل هر المع الثوري الذي انبعشت الحياة فيه من 
جدید. لذا یری بعض الکتاب أن الأيديولوجيا التی بطرحها شریعتی فى 
قال A pall pa SL‏ هى آیدیو لوجي الشوده: إلى الذانت» ‏ الذات 
الدينية الاسلامية الشیعیة( ٠  ,‏ 


وبما أن هذه الایدیولوجیا الجديدة لعلي شريعتي ليست ناجزة ولا 
متحققة» فانها تحتاج إلى بروتستانتية كما حصل في المسيحية في 
الغرب أو إلى ما يسميه محمد إقبال تجديد بناء الفكر الديني» ویقوم 
هذا التجديد أو البروتستانتية على نبش التراث واستخراج عناصره 
الأصلية» وتحويلها إلى طاقة وحركة لتحقق مجموعة من الأهداف منها: 
فق د All bey cea ole yc‏ من ساوح 
ونفي الخرافات وكل عوامل التخلف وأسبابه من الدين» وتحويل التدين 
من تدین التقلید والخضوع إلى التدين الواعي النقدي. 


ویدرس علي شريعتي الاجتهاد ویعالج oe ol Las‏ هذه الرژية 
ويعطي لهذا المفهوم آهمية قصوی في خدمة الاسلام الثوري” . ویسعی 


)1( على شریعتی. ما العمل؟ ص38-36. 
(2) سهراب رازقي سياهرودي» مصدر سابق» ص 81. 


(3) علي شريعتي. ما العمل؟ ص 72-96؛ والتشیع العلوي والتشیع الصفوي» ص 155 


و322. 
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لدمج تعالیم القرآن وتأویلها وتطبیق المفاهیم الاشتراكية والدیموقراطية 
عليهاء لیثبت إمكان تحقیق العدالة الاجتماعية تحت ظل تعالیم القرآن. 


وبعيداً عن مشروعية أو عدم مشروعية» وصحة أو عدم صحة هذا 
النوع من التلفيق بين الإسلام والماركسية» إلا أنه لا بد من الاعتراف Ob‏ 
هذه التوليفة الجديدة الحاصلة من الدمج بين مفاهيم العدالة الاجتماعية 
وما شابهها في الماركسية والاسلام حاز على قبول واسع في أوساط 
الشاب يوضفها Ue eS‏ الأ :00 ولجدة هذه الأفكار عد عقن 
الكتاب علي شريعتي أبرز أيديولوجيي الثورة الإسلامية» ومنظرها وساواه 
بالإمام الخميني ونسب إليه دوراً أساساً وحيوياً في فكر الثورة الإسلامية . 
وآخرون اعتقدوا بأن علي شريعتي وأفكاره أحد أهم المؤثرات التي أدت 
إلى إحياء الفكر الإسلامي وتعميم الإسلام بوصفه أساسا لنهضة فكرية 
وثقافیة ۳ وآخرون يرجعون إليه الفضل في إشراك الشباب المثقف في 
أحداث الثورة لما الماركسيته الإسلامية» من انتشار فى أوساط هذه 
الطبقة الاجتماعیة(2 . ۱ 


4 منزلة علي شريعتي وموقعه 

نهدف من التعرض لعلی شریعتی فى هذه الدراسة إلى استکشاف 
دوره في تکوین ما آسمیناه بفکر الثورة الاسلامية؛ حيث إن أكثر الذین 
يرون له دورا في التأسیس لهذا Sal‏ یسلطون الضوء على الجانب 
الحرکی من ترائه والبعد التحریضی عنده. ولا شك عندنا فى تأثر عدد 
كبير من المتنورین والشباب المثقف بأفكاره الحادة والرادیکالیة» وان 
أكثر هؤلاء انخرط في المواجهة مع الشاه إثر تحریضه . وكذلك لا شك 
)1( حميد عنایت» مصدر tls‏ ص 214. 
)2( صادق زیبا کلام» مصدر سابق» ص 89 


Walter Gold frank, op. cit, PP. 302-303. (3) 
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في تأثیر تطبیقاته الثورية للمفاهیم الاجتماعية والسياسية على القرآن 
والتصوص الدينية في شد انتباه عدد كبير من الشباب إلى الدین. 


ولکن المعنی الذي نقصده من المساهمة في فکر الثورة بعید إلى 
حدٍ کبیر عن الجانب العملاني للثورة» على الرغم من آننا لا نسلم بأن 
الجماهیر عندما كانت تصنع وقائع الثورة وأحدائها كانت تابعة لعلي 
شريعتي أو غيره من المفکرین» بل إننا نعتقد Ob‏ إيران على تنوع طبقاتها 
الاجتماعية» كانت منقادة للمؤسسة الدينية والعلماء أكثر من انقيادها 
للمثقفين والمفكرين من غير رجال الدين. 

وإن التركيب والمزج بين الإسلام والتعاليم الإسلامية الذي يكشف 
عن البعد السلبي للتلفيق بين الإسلام وغيره» على الرغم من الإقبال عليه 
والتعلق به من قبل بعض الفئات الاجتماعية» إلا أنه أثار في الوقت عينه 
حفيظة عدد من العلماء الذين يرون من واجبهم التصدي لخطر التفسير 
الاشتراكي للإسلام. ومن هؤلاء العلماء تجدر الإشارة إلى الشهيد 
مرتضى مطهري الذي سوف نعرض مواقفه في هذا المجال. 


وعلى الرغم من أن أفكار علي شريعتي ومنظمة «مجاهدي خلق» 
حالت بين الجيل الشاب وبين التوجه نحو الماركسية والشيوعية» ولكن 
لا ينبغي الغفلة عن أن كثيراً من الأفكار غير الاسلامية Co‏ لهذه الفئة 
باسم الإسلام الأصیل. وبالتالي فان عدداً من المتدينين انقلبوا عن التدين 
شيئاً PL‏ حيث إن هذا التيار الفكري حمّل الإسلام أفكاراً ما كان 
لأحد أن يقبل كونها من الإسلام في شيء تحت شعار التجديد والإصلاح 
الديني. ويمكن اختصار النقد الموجه إلى أنصار هذا التبار بأنهم بدل أن 
يجعلوا البيئة الثقافية تقبل ما يدعون إليه ويعملوا على تغييرهاء سلطوا 


(1) حميد عنایت؛ مصدر سابق» ص 274-273. 


)2( لمزيد من التفصیل انظر : رسول جعفریان» مصدر سابق» ص 96-92 
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البيئة الثقافية وصاغوا آفکارهم على هدي ما تحب وترغب» فانحرفت 
دعاواهم في نهايات مطافها عن منطلقاتها الأولى. 

وهكذا كان التجديد المدعى من قبل هؤلاء يطرح ويلقى إلى 
المخاطبين بلغة لا يفهمها أكثر المخاطبين» ومن هناء فحتى لو أثارت 
أفكار هؤلاء إعجاب بعض الفئات الاجتماعية ودفعتهم إلى المواجهة 
وخوض غمار الثورة إلا أنها لم تستطع التحول إلى فكر جماهيري 
يؤسس لثورة عامة» بل على العكس من ذلك أدت إلى ردة فعل سلبية فى 
OLN sae‏ ۱ 


د - مقارنة وتقييم 
بعد عرضنا لأبرز أصول وأسس هذا التيار الفكري نجد أننا بحاجة 

إلى دراسة دوره في تكوين فكر الثورة من خلال مقارنة أصوله الأساسية 

بالخصائص الثمانية التى حددناها لفكر الثورة الاسلامية : 

1 - اختار هذا التيار الفكري مدخلا اجتماعياً ورؤية طبقية لمعالجة 
مشكلة الاجتماع الويراني» ولم يحاول الدخول إليها من باب 
الفلسفة أو الكلام ؛ حيث إن كلا من منظمة المجاهدين وعلى 
شريعتى أرجعا المشكلة الاجتماعية إلى أسباب متعلقة بالبناء 
الفوقي؛ أي إلى مصالح الرأسمالية والإمبريالية. واعتبروا نظام 
الشاه قاعدة من قواعد الإمبريالية. وبالتالى فإن الإضرار 
بالإمبريالية لا يتم إلا من خلال ضرب قاعدتها الداخلية عبر ثورة 
العمال والفلاحين. وبعبارة أخرى: يرى أنصار هذا التيار أن 
المشكلة الاجتماعية ذات بعد اقتصادي. وبالتالی حلها أيضاً 
يجب أن يكون ذا بعد اقتصادي كذلك. وهذه نقطة سلبية في 
تقييم هذا التيار. 


)1( حميد عنایت» مصدر سابق» ص 274. 
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2 - إن الأیدیولوجیا التي تبناها هذا التيار تقوم على قاعدة التلفیق 
المارکسية الخالصة فى نهاية المطاف . وقد انطلق هذا التيار من 
فرضية غير مسلمة هي خلو الاسلام من Sal pole‏ الثوري 
التفييري؛ ولذلك لا بد من دعمه بأفكار ورية من خارجه فوقع 
الأمر إلى تحول الماركسية إلى مقدس . وأدت أدلجة الدین إلى 
تحویله إلى محرك دنيوي ووسيلة من وسائل التنویر ولم يعد دينا 
بالمعنى الاصطلاحى . وهذه النقطة من تقاط ضعف هذا التیار 
التى تحسب عليه لدى تقييمنا له. 

3 - لقد وقف هذا التيار على واحد من الأركان الأساسية لفكر الثورة؛ 
حيث كان له الفضل في دعم: فكرة الثورة وفكرها بتعميق مفهوم 
رفض النظام السابق والدعوة إلى تغییره» وبمقارنته من هذه 
الناحية بالتيار الإصلاحى يتبين أنه متقدم عليه بخطوات كثيرة . 
وهذه النقطة من النقاظ الإيجابية التي تسجل لهذا التيار. 


4 - لم يقدم هذا التيار على خطوة مهمة في مجال التفكير بالخطوة 
اللاحقة للثورة» اللهم إلا كثرة الحديث عن المجتمع التوحيدي 
الخالي من الطبقية. بل إن إصرار هذا التيار وتركيزه على اقتباس 
الماركسية والمنهج العاطفي المعتمد في خطابه التنويري» ربما 
صب في خدمة التأسيس لمجتمع اشتراكي. وهذا من النقاط 
السلبية في تقييم هذا التيار. 

5 يتمتع هذا التيار بمنطلقات داخلية وبفکر مسنجم إلى حدٍ كبير 
عندما يقاس بالتيار الاصلاحی الذي كان يغلب عليه الارتباط 
بالخارج والممالأة له. وهذه النقطة من النقاط الإيجابية في 
حساب هذا التيار. 
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6 - على مستوی جدة الخطاب والأفكار لا بد من الاعتراف بجدة 
الفکر الذي كان یروج له هذا التیار» ولکن مشکلته آنها آفکار لم 
تكن قد جربت في إيران من قبل» على الرغم من اکتشاف العالم 
الاسلامی لها فى آواسط العقد السادس من القرن العشرین 
للمیلاد. وجدة الخطاب من النقاط الإيجابية في مجال التقييم. 

7 - في قياسنا لمدی قبول المجتمع الايراني لخطاب هذا التیار» نری 
أن کفته ترجح على كفة التيار الاصلاحي؛ حیث si]‏ وعلی الرغم 
من کون آکثر جمهوره من الفئات المثقفة الا أنه حظی بقبول ما 
في آوساط غيرهم» ومشکلته الاساس رمزية خطابه التي حالت 
دون مزید من التنوع في التبني لهذا الخطاب . ومن هن فان هذه 
النقطة لا يمكن حسابها لهذا التيار ولا علیه. 

8 لم يستطع هذا التيار بناء قيادة وعرضها على الجمهور على الرغم 
من وجود تشکیلات تنظيمية» وهو في هذا المجال آضعف من 
التیار الاصلاحي بدرجات» حیث إنه لم یستطع خلال عشرة 
سنوات من نشاطه الدژوب تقدیم شخصية بمستوی المهندس 
بازرکان. نعم إذا حسب علي شريعتي على التیار لا بد من 
الاعتراف بأنه كان یتمتع بنفوذ کب ولکن شخصیته ذات بعد 
واحد؛ والقائد بحسب علي شريعتي نفسه. هو: من یکون: 
أيديولوجياً» قائداً للثورة» وبنّاء لمرحلة ما بعدها ومن بين هذه 
الوجوه الثلاثة للقائد لم يكن يتوفر علي شريعتي» إلا الصفة 
الأولى» وذلك لفئة خاصة من الناس دون غيرها. وهذه نقطة 
سالبة في تقييم دور هذا التيار في تأسيس فكر الثورة الاسلامية . 


)1( علي شريعتي » الأمة والإمامة. ص 118- 
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تؤهله لیکون مکوناً أساسياً لفكر الثورة» كما أنه لم یتمتع بقبول شعبي 
cole‏ ولا قيادة تملك نفوذاً واسعاً في المجتمع الإيراني. وعلى الرغم 
من مخالفة عدد من الباحثين لتصورنا هذاء فإنه ووفق الطرح الذي قدمناه 
مطلع هذه الدراسة يتبين وجود عائق مهم يمنع من نسبة فكر الثورة 
الإسلامية إليه. وبعبارة موجزة يتمتع هذا التيار بثلاث نقاط قوة وأربعة 
خلاصة : 

درسنا في هذا الفصل تيارين فكريين موسومين بالتلفيق» وعالجنا 
دورهما فی بناء فكر الثورة الإسلامية» وحددنا نقاط الضعف والقوة 
لدیهما. وتبين لنا اثر المعالجة أن دورهما في ما نحن بصدده لیس 
بالدرجة المدعاة لهما وكلاهما قاصر عن تدوين ذلك الفكر بشکل 
المشكلة القائمة في إيران قبل الثورة مع فارق في اختيار الحل؛ حيث 
الراديكالي المعالجة الثورية بالتخلص من النظام بالكامل. ويشتركان 
كذلك في المنهج التلفيقي المبني على رؤية للرسلام تفترض قصوره 
وعجزه عن الانفراد بمعالجة أزمة المجتمع المعاصر. 

وفي مجال الخيار البديل لم يوفق كل من التيارين إلى طرح تصور 
جديد يحل محل النظام السابق» فالتيار الإصلاحي لم يطرح الاستبدال 
من الأساس والتيار الراديكالي اكتفى بطرح مصطلح ضبابي هو المجتمع 
التوحيدي غير الطبقي. ولم يحظ WAS‏ أي منهما بجمهور واسع يؤسس 
ثورة شاملة مع امتياز لصالح التيار الراديكالي في هذا المجال. وبعد هذا 
الاستعراض وهذه الخلاصة نری ضرورة الانتقال إلى الحدیث عن التيار 
الذي ندعي مساهمته بشکل آساس في فکر الثورة الاسلامية وفکرتها وهو 
التیار الفقهي - الولائي. 
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الفصل الرابع 


التیار الفقهي - الولائي 
وقکر الثورة الاسلامية 


المبحث الأول : التأمل النظري الفلسفي 
المبحث الثاني : تحولات الأعوام 1961 - 1971 
المبحث الثالث : رفض الوضع الموجود 
المبحث الرابع : التخطیط للمجتمع المطلوب 


الفصل الرابع 


التیار الفقهي - الولائي 
وفكر الثورة الاسلامية 


المقدمة 

لم يكن التیار الاسلامي طارتاً على الأوساط الفكرية الإيرانية» بل 
لا يمكن للمجتمع الشيعي المتدين في إيران أن يكون WEE‏ من تيار ينتمي 
إلى هذه المدرسة. نعم ربما تؤثر الظروف على قوة حضوره أو أشكال 
التعبير عنه من فترة تاريخية إلى أخرى. وقد أشرنا في الفصول السابقة 
إلى أنه كان الخصم المواجه لتيار «الحدائة و التجديد» الذي بدأ يسطع 
نجمه مع بدايات التواصل بين العالم الإسلامي والغرب في هذه الفترة 
من تاريخه. وقد كان الهم الأساس للتيار الإسلامي مواجهة النزعة 
المادية والدفاع عن الإسلام بوصفه كلا متكاملا. وقد عرضنا في الفصل 
الأول من دراستنا هذه إلى شيء من تحولات هذا التيار حتى عام 1951. 

وقد كانت التيارات غير الدينية في الفترة السابقة لعام 1953 تحصر 
همها في دراسة أسباب تخلف المجتمع الإيراني» وقد انتهى التحليل 
بكثير من هؤلاء إلى اعتبار الإسلام هو المسؤول الأول والأساس عن هذا 
التخلف. ومن البديهي أن يكون الحل عند هؤلاء في محاربة سبب 
التخلف وهو الإسلام. والموقف المتوقع من التيار الإسلامي» هو رفض 
هذا التصورء وإثيات أن التخلف له أسباب أخرى منها ابتعاد المجتمع 
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الايراني عن القیم الاسلامیة . ولذلك فقد تعلقت همة sles‏ هذا التیار 
بترویج الثقافة الاسلامية عبر التربية والتعلیم» والدفاع النظري والعملي 
عن نظام القيم الإسلامي. 

وفي ظل هذه الأجواء الثقافية المسيطرة بقي التيار الإسلامي خافتاً 
ومنفعل يدي مهمة دفاعية حتی عام 1953« ولم يستطع أن يكون تياراً 
Heb‏ بشکل ole‏ في Jb‏ غلبة Sal‏ المادي غير الديني على عقول 
الکثیرین؛ OY‏ آکثر المفکرین کانوا یرون أن العصر الحدیث وما يحمل 
من آیدیولوجیا هو الصالح لمواجهة الاسلام بل لالغائه واستبداله. ومن 
cls‏ لم يكن هم المفكرين الإسلاميين في تلك الفترة تقدیم حلول 
اجتماعية جديدة مقتبسة من الاسلام» بل ما کانوا یطمحون إليه هو 
الحفاظ على الاسلام ورد الهجمات منه» في By‏ تنتهي كل طرقاتها إلى 
محطة واحدة هي نفي الدین والاستغناء Roles‏ 

هذاء وبعد الانقلاب على مصدق دخلت التیارات الفكرية 
العلمانية في نفق مظلم» وخلا الجو للتيار الاسلامي. وانتقل من مرحلة 
الدفاع إلى الهجوم cobs‏ الحلول. وبدأ منظرو هذا التیار بالحديث الجاد 
عن الاسلام بوصفه نظاماً متكاملاً وأساساً يمكن أن تبنی عليه أنظمة 
حقوقية وسياسية واجتماعية؛ ومن هنا أطلقنا على هذا التيار تسمية التيار 
الفقهی - الولائی . ونقصد من هذه التسمية الإشارة إلى cleat‏ هذا التيار 
جامعية الاسلام وشموله. 


المبحث الأول : التأمل النظري الفلسفی 
لقد ولّد فشل التجارب السابقة» وبخاصة الحركة الدستورية وتأمیم 
beat‏ قناعة راسخة ob‏ الحل الأمثل لمشاکل المجتمع الايراني هي 


)1( رضا داوريء دفاع عن الفلسفة» ص27. 
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الاصلاح الجذري وقطع دابر الفساد بالکامل. ولا یتحقق هذا الاصلاح 
الجذري الا بتأسیس نظام سياسي اجتماعي تقوم أسسه وأركانه على قیم 
داخلية غير مستوردة. ومن الواضح أن الوصول إلى آهداف المخطط 
الكلي یحتاج إلى التأسیس في کثیر من الجوانب والأبعادء وأهمها تغییر 
رژی المجتمع الايراني وأفكاره؛ ولذلك عمد آنصار هذا التيار إلى التربية 
والتعليم ونشر الوعي بالقیم التي يريدون ترویجها والبناء علیها بدل 
المواجهة السطحية للوضع القائم. 


أ - مرحلة البناء الفردي 


تقوم الرؤية الفلسفية لدعاة هذا التيار على آن الاصلاح لا يتم 
بتغيير الأشكال الاجتماعية الخارجية» بل لا بد من إحداث تغيير أساسى 
يطال الإنسان الفرد في أعماقهء من خلال إعادة oly‏ فكره وتكوينه النفسي 
من جديد. وعلى ضوء هذه الرؤية كانت سنوات العقد السادس فترة تأمل 
نظري لهذا التيار» انصرف فيها إلى «البناء tego pil‏ وتربية الكوادر. 

ويختلف هذا التيار عن التيار الإسلامي الذي كان ناشطاً قبل عام 
3 والذي غلب عليه طابع المواجهة السياسية الاجتماعية» والاصلاح 
من داخل السلطة عبر المشاركة السياسية فى الحكومات المتعاقبة. ووجه 
الاختلاف هو أن هذا التيار حصر دائرة اهتمامه بالعمل الفكري 
التنظيري» والتأسيس لبنى نظرية متينة ولم يدخل ساحة المواجهة 
السياسية - الاجتماعية» إلا بعد الاطمئنان إلى تماسك البناء النظري 
الخاص به. وفي هذه المرحلة انشغل آية الله كاشاني بقضية تأميم النفط 
ولم يول كبير abe‏ للمسائل والقضايا النظرية» وأما التيار الفقهي 2 
الولائي فإنه وعلى الرغم من دعمه لحركة آية الله كاشاني ابیت لهاء إلا 


(1) منشورات صدراء جولة في حياة الأستاذ مطهري» مقدمة هامشي رفسنجاني» ص 12. 
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أنه كان یعتقد بأنها حركة ناقصة. لا تصل إلى ما يراد منها ما لم تكن 
أسسها الفكرية والنظرية واضحة المعالم. 


1 الإمام الخميني وإحياء الفكر الإسلامي 

لقد انطلق هذا التيار من أواسط الأربعينيات واستمر في التأسیس 
لأفكاره ورؤاه خلال العقد الخامس إلى أن دخل ساحة المواجهة 
السياسية - الاجتماعية بد من عام 1961 فصاعداًء وختمت مسيرة 
المواجهة بانتصار الثورة الإسلامية. لقد كان الإمام الخميني في العقد 
الخامس من عمره عام ۰1941 حيث كانت زعامة الحوزة العلمية معقودة 
للسيد البروجردي» ويعلم المطلعون على تاريخ إيران أن هذه الفترة 
كانت من أشد فترات تاريخ إيران المعاصر توترا. وفي هذه المرحلة 
وعلى الرغم من اهتمام الإمام الخميني بالتعليم والتربية في التربية في 
الحوزة العلمية إلا أنه كان داعماً بقوة لحركة آية الله كاشاني. 

وقد أكمل الإمام الخميني في مسيرة التدريس في الحوزة دورة ثالثة 
في أصول الفقه على مستوى الخارج في العقد الخامس» فاكتسب في 
هذه التجربة التعليمية قبولاً فى أوساط طلاب الحوزة العلمية وسجل 
حورا EISEN‏ كان ھر تخت مو )5 :من 506 طالب أكمن 
بعضهم دراساته الجامعية والتحق بعد ذلك بالدراسة الدینیة وخلال 
هذه الدروس والمحاضرات كان يطرح الإمام الخميني خططه وبرامجه 
الإصلاحية؛ ولذلك ليس من الغريب أن تقوم الثورة على أكتاف هذا 
الصف من طلاب الإمام ومريديه. 


وقد برز بين طلاب الإمام الخميني عدد من العلماء الشباب منهم 
)1( راجع الفصل الثاني من هذا البحث. 
)2( السيد محمد حسين بهشتي ۰ صورة الاستاذ في عیون حوارییه . جمع وتحریر السید 


حمید جاويد الموسوي. vu?‏ 208-207. 
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الشهید مطهري الذي كان یتابع تحصیله العلمي حتی عام ۰1952 ومنهم 
الشهید بهشتي وآخرون شکلوا جماعة للتبلیغ والدعوة في القری 
والتجمعات السکانية . واستقر رأي هذه الطائفة من طلاب الامام الخميني 
على ضرورة الخوض في مجموعة من الابحاث والدراسات التي تغني 
التكوين الثقافي للطالب الحوزوي مما لم يكن مطروحاً في البرنامج 
الرسمي للحوزة وتصدی کل واحد منهم مسژولية لتخصص فكري محدد 
في مجالات: الفسلفة المادية» الاسلام والماديةء الاسلام والادیان 
الأخری. التفسیر» الأخلاق. فلسفة التاریخ وغیرها. وکانت الفلسفة 
المادية الهم المشترك لمطهري وبهشتي الفلسفة المادیة. 

وبعبارة آخری» : یمکن القول إن مسيرة إحياء الفکر الاسلامي 
بدأت في تلك السنوات» ونضجت التجربة مع تغير الظروف الشياسة 
Lelie Vl,‏ واستعادت الحوزة العلمية والعلماء دورهم. وفي هذه 
السنوات آیضا لعب السيد البروجردي دورا موثرا في إعادة الرونق للحوزة 
والدراسة الدينية في قم وفي ا م أنحاء إيران» بل جعل هذا الأمر 
في رأس لائحة اهتماماته وأعرض عن كثير من الأمور الاجتماعية 
والسياسية» وكان هدفه إنضاج الحوزة وجبر الضرر الذي لحق بها في 
عهد رضا خان( . 

ولقد كان للإمام الخميني ومن يشاركه الرأي تصورات خاصة 
للإصلاح في الحوزة العلمية» إلا أنهم انصرفوا عما كانوا يريدون مراعاة 
لمشروع السيد البروجردي؛ ولم يروا أي مصلحة تدعو إلى مواجهة 
المرجعية والوقوف في مقابل مشروعهاء بل إن الإمام الخميني عطل 
درسه في الفلسفة؛ مراعاة لموقف السيد البروجردي السلبي من تدريس 


(1) واعظ زاده الخراسانی» المصدر نفسهء ص 117-116. 
)2( هاشمي رفسنجاني» المصدر نقسهء ص $65-64 ومحمد حسن رجبي» مصدر سابق» 
ص 138 
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الفلسفة ودراستها" . بل لم يتصد الامام الخميني لکثیر من القضایا 
السياسية والاجتماعية حتی وفاة السید البروجردي. 


وربما لم يكن الشهید مطهري وبعض زملائه راضین بهذه القیود؛ 
ولذلك غادر مطهري قم واستقر في طهران» ومن ثم عاد إليها ولو في 
بعض أيام الأسبوع وكان له دور فاعل في إحياء الدرس الفلسفي في 
آوساط الطلاب القميين. 


2 - العلامة الطباطبائي وأسس الفلسفة 


في هذه الفترة أتى السید الطباطبائي إلى قم وبدأ بالتدريس فیها 
وكان له درس في التفسير ودرس أسبوعي في أصول الفلسفة والمذهب 
الواقعي (الذي تحول حاصله إلى کتاب). ومن أبرز رواد درس العلامة 
الطباطبائي الشهید مرتضی مطهري. وقد كان الموضوع الذي اختاره 
السید الطباطبائي لتدریس الفلسفة على درجة عالية من الأهمية في تلك 
ال بالات ولذلك بسک عاو واا من الاسین الى قات علي 
الثورة الإسلامية. ١‏ 


في تلك الفترة كان الهم الفكري لدى عدد من المفكرين 
الإسلاميين مواجهة الشبهات التي كانت تثار في وجه الإسلام» من قبل 
الفلسفة المادية التى أغرقت كتبها الساحة الثقافية الإيرانية من خلال 
اة وا Gy‏ کات الق المادية ected: Tele‏ عليها 
توجهات سياسية وأحزاب کحزب تودة مثلاً. وهذه الأجواء هي التي 
كانت تعطی لمواقف السید الطباطبائی وجهوده فى مواجهة المادية 
والالحاد معناها وقیمتها الكبيرة. ولقد وضع السید الطباطبائي نصب 
عينيه هدفا محددا هو مواجهة الفلسفة المادية والدفاع عن الإسلام بو صفه 


)1( محمد حسن رجبى » مصدر سابق» ص 139-138. 
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نظاماً صالحاً للحياة ولتکوین رؤية إلى الکون والمجتمع والانسان. 
وبهذه الروحية شرع في تدريس الفلسفة والاستفادة منها في الدفاع عن 
الفكر الإسلامى ولهذه الأغراض كان تدوين كتاب «أصول الفلسفة) . 
وبإشارة من السيد الطباطبائى كانت مقدمة مطهري وحواشيه التوضيحية 
على الكتاب. وعلى أي لم يكن الاشتغال الفلسفي للسيد الطباطبائي 
ميداناً وحيداًء بل كان يعمل هو وطلابه فى مجالات فكرية أخرى تنظر 
إلى الدين كله بوصفه كياناً مترابط الأجزاء لا تنفصل الشريعة فيه عن 
الفكر والعقیدة. 


وقد جمع السيد الطباطبائي بين البحث الفلسفي النظري والبحث 
السياسي حول أسس السلطة والدولة. وهو يقسم في مبحث الإدراك من 
abs‏ أصول الفلسفت. العلوم إلى: علوم حقيقية» وعلوم اعتبارية. 
ويسعى إلى البحث عن الأساس الذي تقوم عليه العلوم الاعتبارية 
والأحكام العملية» وتدخل في العلوم الاعتبارية البلاغة والشعر والفقه 
والأصول والأخلاق والسياسة والكلام . 


وإذا أردنا استخدام تعابير القدماء لتصوير موقف السيد الطباطبائي 
من هذا التقسيم للعلوم» يمكن القول: إن السيد الطباطبائي يعتقد أن هذه 
العلوم المذكورة آنفا هي جزء من الحكمة العملية وهي مبنية على الحكمة 
النظرية (العلوم الحقیقیة) والجديد في هذا الطرح هو إدخال علم الكلام 
في دائرة العلوم العملية» ومن أهم الاثار المترتبة على هذا الطرح فتح 
الباب للبحث حول الحكومة والنظام السياسي؛ حيث إن علم الكلام يقع 
في دائرة العلوم العملية وبالتالي يمكن استخراج نظرية سياسية منه» في 
مقابل من كان يدعي عدم إمكان استخراج هذه النظرية من علم الکلام . 


)1( رضا داوري» دفاع عن الفلسفة. ص 26. 
(2) المصدر نفشه ص 31. 
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ومن هذا التقسیم الجدید والزحزحة التي أحدثها السید الطباطبائي في 
مواقع العلوم فتح الباب للشهید مطهري للحدیث عن علم الکلام الجدید 
الذي یتولی معالجة كل الشبهات والمشاکل الفكرية التي تطرح في وجه 
الاسلام. ولم يعد علم الکلام علماً یتولی معالجة مجموعة من المسائل 
النظرية في مجال العقيدة فحسب. وبعبارة آخری: عندما یخرج علم 
الکلام من دائرة العلوم النظرية لیدخل في العلوم العملية يراد له أن يقوم 
بدور فكري عملي إلى جانب العلوم الأخرى» أو فقل في هذا التصنیف 
الجدید |شارة عميقة إلى الترابط بين الاعتقاد والعمل. 


3 الشهید مطهري ونشر الفکر الإسلامي 

اعتمد الشهید مرتضی مطهري شرح وتوضیح آفکار آستاذه العلامة 
الطباطبائي لطرح افکار جديدة في مجالات عدة كالأخلاق والاجتماع 
والسياسة. وقد انتقل الشهید مطهري إلى طهران ple‏ 1952 وتفرع هناك 
للعمل العلمي والدعوي» وفي السنة الأولى من [قامته في طهران آنجز 
المجلد الأول من مشروع آستاذه: «آصول الفلسفة والمذهب الواقعي» 
وكان دوره فيه شرح وتفصيل الأفكار التي آوردها الأستاذ بشکل 
مختصر» وفى السنة الثانية عَيّن عضوا فى الهيئة العلمية لكلية الإلهيات 
في جامعة ظهران: ومنذ ذلك التاريخ إلى عشرين سنة لاحقة توزعت 
اهتمامات مطهري بين التدريس في الجامعة والتدريس في الحوزة العلمية 
في مدرسة مروي» مضافاً إلى بعض الجلسات العلمية الخاصة في أماكن 
عدة؛ بحت يمك القول إن فة إقامته فى طهران:من AS‏ قرات ails‏ 
خصوبة(0 . ۱ 

واللافت في نتاج مطهري العلمي أنه لم ينشر في حياته غير كتاب 
J pel?‏ الفلسفة» سوى كتابين آخرين» بحيث قضى معظم وقته وصب 


)1( رحلة في حياة الشهيد مطهري» ص 33. 
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أكثر جهوده على التربية والتثقیف. والدفاع عن الاسلام في وجه التیارات 
المضادة له» ویحدد رسالته بتقدیم جواب لكل ما یطرح من إشكاليات 
ولدها العصر الحدیث وأثارها في وجه الاسلام عندما یقول إنه لم یمسك 
قلماً لكتابة مقالة أو Obs‏ إلا وکان هذا هو الهدف الأول له . 


ومضافاً إلى عمله العلمي الأكاديمي» كان يحرص مطهري على 
انشا al) Sse oka, as‏ راید البخصصة نله ioe‏ 
من الناس مثل الاطباء والمهندسین» وکان له آقران یشارکونه هذا الهم 
منهم الشهید باهنر. والشهید بهشتي. وآية الله طالقاني وآخرون . وقد 
أثمرت هذه الجلسات الخاصة نتاجا علمياً Lege‏ مثلاً: كانت له سلسلة 
محاضرات شهرية تحت عنوان «حديث الشهر» نتج عنها كتاب من 
مجلدات ثلائة بالعنوان نفسه تکشف عن عمق Boy‏ فى التحليل 
والبحث . وضمن هذا الإطار تصنف أكثر كتبه. 0 


ومع هذا البرنامج الحافل بالنشاط والعمل للشهيد مطهري كان 
حريصاً على حفظ صلته بقم» فكان يزورها أسبوعياً للقاء الامام الخميني 
والعلامة الطباطبائي» وكان بحق صلة الوصل بين الحوزة العلمية وبين 
طبقة المثقفين المعارضين للشاه. وكانت له صلات عمل مع زملائه في 
الحوزة حيث أسس الشيخ هاشمي رفسنجاني مجلة بعنوان «مكتب تشيع» 
كان مطهري أحد كتابها الأساسيين . كما كان واحداً من كتاب مجلة 
«درسهائی أز مکتب اسلام» a)‏ في الإسلام) التي كان يصدرها جمع 
من العلماء بتشجیع من السید البروجردي ولم یکتف الشهید مطهري 
بالكتابة فيهاء بل كان يشارك في اجتماعات هيئة تحریرها. 


)1( مرتضی مطهري» العدل الالهي. ص8. 
)2( علي دواني» مصدر سابق » ص 25. 


)3( المصدر نقسه ‏ حوار مع الشیخ رفسنجاني » ص 58 
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وبناء على هذا العرض السريع لحياة مطهري ونشاطه یمکن القول 
ol‏ الامام الخميني بل التیار الفقهي - الولائي بزعامته استغل فرصة 
الانقلاب وبخاصة الفترة الأولی؛ حيث كان النظام مشغولا بتثبيت 
قواعده الأمنية» لنشر الوعي الديني من خلال تربية الطلاب والعلماء 
ونشر الفکر والكلمة المقروءة فى لکتب والمجلات ما جعل إيران 
مستعدة لتحمل مسؤوليات وأعباء الثورة والأحداث التي سبقت انتصارها 
على مدی عقدین من الزمن بدء من عام 1962 حتی الانتصار. 


ب - الجهاد السياسي - الاجتماعي 


لقد تقدم be‏ القول ونکرر هناء إن کل حركة اجتماعية أو ثورية» 
لا بد من أن تقوم على أسامن دعائم فكرية وثقافية. ومذا ما حصل في 
الثورة الاسلامية الايرانية التي انطلقت شرارتها الأولى ple‏ 1961. فقد 
ظلت لسنوات تتلى على آسماع الایرانیین معزوفة فصل الدين عن 
الدولة» وقبح تدخل المرجعية الدينية في المسائل ذات اللون السياسي 
بحيث اقتنع قسم كبير من الناس بأحقية هذه الأطروحة في العمل 
السياسي والديني. في ظل هذه الأجواء أطلق الإمام الخميني صرخته 
الأولى فى اعتراضه على قانون لجان الولايات فأحدث هزة عميقة تركت 
أثرها العميق في ربط الدين بالسياسة وإعادة المجتمع إلى الميدان 
اا 


وهذا العمل الفكري والثقافی الذي قام به التيار الفقهي الولائي لم 
يغير تصور الحوزة وعلماء الدين ورؤيتهم إلى العمل السياسي فحسب » 
بل أدى إلى قلب قناعات عامة الناس وجعل المجتمع مستعداً لقبول فكرة 
الثورة الإسلامية والتفاعل معها. وقد تجلت أول مظاهر نشاط هذا التيار 


)۱( السید حمید روحاني» دراسة وتحلیل لثورة الإمام الخميني » le‏ ص179. 
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في انتفاضة العام 1963 وعلی الرغم من عدم نجاح هذا التحرك وعدم 
وصوله إلى غایاته» إلا أنه دعا إلى إعادة تقييم المواقف عند الکثیرین 
ومنهم دعاة هذا التيار نفسه. وإن من اهم أسباب فشل هذا التحرك عدم 
اكتمال الرؤية الفكرية الداعمة له بحيث تمت إعادة النظر فى كثير من 
القضایا الفكرية والنظرية. ۱ 

وما حصل لاحقاً هو اختلاط العمل الفكري بالسياسي من جهت 
وتوسعة العمل الفكري وتعمیمه من جهة آخری() بحيث ارتفع عدد 
المدارس الاسلامية فى طهران وغیرها من المحافظات. وآنشئت اللجان 
الاسلامية في الجامعات والنقابات خارجها. وارتفع عدد طلاب الحوزة 
العلمية في الجامعات والمعاهد العالية» وتأسست مراکز عدة للتبلیغ 
والتثقیف الدينى» ودونت الکثیر من الکتب آو ترجمت dal‏ معاصرة 
قريبة من أذهان الشباب والمثقفین» وبخاصة تلك الکتب التي تعالج 
قضايا العصر وموقف الإسلام منها؟ بحيث تقدم الإسلام بوصفه نظاما 
متماسك الأجزاء يصلح للإنسان المعاصر منهجاً للحياة الدنيا كما برنامجاً 
للآخرة.. 

وكان للتيار الفقهي - الولائي دور فاعل في هذه الأنشطة من خلال 
قاعدتين أساسيتين له» إحداهما في قم بزعامة الإمام الخميني ومن حوله 
من طلابه» والأخرى في طهران بزعامة الشهيد مطهري وزملائه. ويمكن 
القول: إن العمل الفكري في طهران كان أكثر توسعاً وانتشاراً» وفي قم 
كان أكثر جهادية ونضالا. فالشهيد مطهري كان على تماس وتواصل 
مباشر باللجان الاسلامية والنقابات وقد ابتكر فكرة جمع هذه اللجان 
فى إطار واحد» وكان له ما أرادء فتأسس «مؤتمر اللجان الإسلامية» بين 
عامي 1962 و1963؛ حيث شغل منصباً في الهيئة الإدارية لهذا 


(1) محمد حسن رجبىء مصدر سابق» ص 270-269. 
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المؤتمر'). وفي 1963 كان للشهید مطهري دور فاعل في توجیه آهل 
طهران» وربطهم بقيادة الإمام الخميني ومرجعیته. وموقفه وخطابه في 
تلك الليلة مشهود له هما GST‏ به إلى السجی(. 


1 جمعية الائتلاف الإسلامى 


أفضت انتفاضة 1963 إلى تحول مهم على صعيد المواجهة 
السياسية كما على صعيد التنظيم. فقد تشكلت جمعية الائتلاف 
الإسلامي التي كانت تضم في صفوفها جماعة كبيرة من الأفراد والهيئات 
المختلفة التي كان لها نشاطها غير المنظم في مواجهة قضية قانون لجان 
الولايات» وقد بدأت هذه الجمعية عملها في طهران تحت نظر الإمام 
الخميني وفي أجواء حركته؛ حيث كانت تهتم بتوزيع بياناته وخطبه. ولم 
تكن هذه الجمعية منظمة بالشكل الکافی للعمل السياسى» بل كانت على 
الغالب تتألف من الأشخاص والهیثات المهتمة بإقامة ale‏ عزاء الإمام 
الحسین BER‏ فى عاشوراء وغیرها من المناسبات الدينية وقد اجتمعت 
هذه الهيئات بعد الإنتفاضة» لعفل جمعية الاثتلاف وتبدأ بممارسة الغمل 
السياسي بإشراف الإمام الخميني» وتحت رعايته وقیادته» فاتخذت 
أنشطة هذه الجمعية من هذا التاريخ فصاعدا طابعا سياسيا مضافا إلى 
الطابع الديني الثقافي الذي كان يطبع حركتها قبل هذا التاريخ. 

على الصعيد الفكري اهتم الناشطون في هذه الجمعية بنشر الفكر 
السياسي وبثه بين المجاهدين» عملا بتوصية الإمام الخميني حيث إنه 
كان يعتقد بأن الإسلام غير معروف بالشكل المطلوب الذي يسمح 
بمباشرة العمل السياسي؛ ولذلك لا بد من نشر الوعي بالفكر الإسلامي 
(1) جاويد الموسوي» مصدر سابق» ص ۰144-143 حوار مع واعظ زادة. 
(2) المصدر نفسه ص ۰91-90 حوار مع af‏ الله أنواري؛ وأيضاً: رحلة في the‏ الشهيد 


مطهري. ص 65. 
(3) جولة في حياة الشهيد مطهري» مقالة هاشمي رفسنجاني» ص17. 


254 


Naf‏ وقد ارتبطت هذه الجمعية بعدد من العلماء منهم : الشهید 
مطهري. الشهید بهشتي. الشهید باهنر وآنواري» وعفوري ومولائي» 
وهاشمي رفسنجاني. ومن بين هؤلاء العلماء یمکن الاشارة إلى الشهید 
لسلوکها. وکتابه «الانسان والمصیر» من ثمرات ندوات واجتماعات هذه 
الجمعية. 

وتتألف هذه الجمعية من اللجنة المركزية المشتملة على 12 
عضواء يضاف إليها لجنة من العلماء ورجال الدين مهمتهم العمل على 
التثقيف وتربية الشباب» وقد أنتج الشهيد مطهري أول كراسات التثقيف 
في الجمعية وما لبث أن انتشر هذا الكراس وصار مادة تعليمية في عددٍ 
من المنتديات والمراكز OLSEN‏ وقد كان لهذه الجمعية دور مهم في 
الثورة وحضص الناس علی التفاعل معها وبخاصة بعد نفي الإمام 
الخمينى؛ حيث تحولت هذه الجمعية إلى قطب آخر من أقطاب الثورةء 
انضم إلى الحوزة العلمية في قم. وكان مركز نشاطها طهران» ثم انتقل 
إلى خارج طهران نتيجة علاقات العمل والتبادل التجاري بين طهران 


2 - حسينية الإرشاد 
اهتم الشهيد مطهري بتوسعة المراكز الحسينية وتحويلها إلى مركز 
ثقافي تبليغي بعد أن كانت مراكز متخصصة في المراسم المتعلقة بإحياء 


مراسم عاشوراء» ومن التجارب الرائدة فی هذا المجال تجربة حسينية 
الارشاد التي تحولت إلى واحد من أهم المنتديات الفکریة(. وربما 
(1) المصدر نفسه» ص۰34 مقابلة مع آية الله Lady «pale‏ ص 220-219 مقابلة مع 


)2( جاوید الموسوي» مصدر سابق» ص 630 مقابلة مع السيد الخامنئي. 
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كانت هذه الحسينية آهم مركز تهوي إليه أفئدة الجیل الشاب للارتواء» 
من المعين الفكري والثقافي الذي يقدم على منبرها. ولم تكن هذه 
الحسينية مجرد بناء لاجتماع الناس cad‏ بل كانت مؤسسة لها هيئتها 
العلمية التي تتألف مضافاً إلى الشهيد مطهري من : الشهداء باهنر» بهشتي 
والشيخ هاشمي goed,‏ وقد بدأت الحسينية کمکان لإحياء الليالي 
العشرين الأولى من محرم» ثم بعد ذلك آعلن عنها بوصفها مؤسسة 


وقد تأسست هذه الحسينية عام 1966» ووضع المؤسسون لها هدفاً 
هو: «تقديم الخدمات الدينية والعلمية في سبيل نشر الوعي الديني 
وتقدمية الإسلام». وقد حاول المؤسسون تحقيق هذا الهدف أو تلك 
الرسالة من خلال دعوة العلماء والمفكرين إلى المحاضرة فى الحسينية» 
بمستوق يتناسب مع الطبقة المثقفة في مجالات ثقافية وفكرية عدة منها: 
تلبية تطلعات الشباب المتعطش إلى الحقيقة» وتقديم الأجوبة الشافية عن 
قلقهم وتساؤلاتهم الفکریة» البحث في قضايا الدين بما يتلاءم مع 
احتياجات العصرء نشر الفكر الديني والدفاع cae‏ ونقد التيارات 
المضادة له إقامة دورات تعليمية فى مجال الفقه والعقيدة والأخلاق» 
وإنشاء مدارس والمساهمة في اعمال البر مثل تأسيس المراكز الطبية 
وغيرها من الأعمال المشابهة( . 


نعم لقد كانت حسينية الارشاد منبراً للفکر ونشر الوعي» تفرعت 
من آغصان شجرته آعمال ثقافية وفكرية عدة» منها کتاب : العدل 
ال لهي »۰ للشهید مطهري » الذي هو حاصل سلسلة من المحاضرات 


)1( على دوانى» مصدر سابى» ص 43. 


(2) لمراجعة تفاصیل أعمال المؤسسة راجع : رحلة في حياة الشهید مطهري» ص 79-95. 
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الفكرية التي ألقيت في ندوات حسينية الارشاد وفق برنامج مخطط یهدف 
إلى معالجة تساولات الانسان فى Meee‏ العدل(. 


ولم تكن حسينية الارشاد المنبر الوحيد الذي ارتقاه مطهري بل 
كانت له مساهمات تبليغية وتعليمية فى آماکن عدة من طهران مثل: 
مسجد الجواد. ومنتدیات اللجان الاسلامية في الجامعات والنقابات 
وغیرها ولم يكن مطهري لبقصر نشاطه على دائرة أو طبقة بعینها من 
الناس» بل كان یحاضر ویعظ حیث تسنی له القيام بهذا الواجب© . 


ومن هناء یمکن القول: إن الشهید مطهري كان منظر الثورة الأول 
في OLE‏ الامام الخميني ويشهد له بهذا الأمر أكثر زملائه ومعاصریه(. 


ج - آسلوب المواجهة الثقافية 


یعتقد التيار الفقهي - الولائي بتصدر الامور والشؤون الثقافية في 
المجتمع قائمة الاولویات» وبناء على هذا الاعتقاد أعطى التربية والتعلیم 
أقصى درجة ممكنة من الاهتمام . ولذلك انصرف هذا التيار إلى التربية 
والتعليم» بدل الانشغال بالبحث عن الحلول السياسية والثورية في 
مواجهة النظام في المراحل الأولى من بداية نشاطه؛ اعتقاداً منه بأن 
التحول الثقافي من آنجح وسائل المواجهة. 


وبرأي هذا التیار تکمن مشكلة المجتمع الايراني قبل الثورة» في 
التخريب الثقافي الذي تعرض له وفي انعدام سس التعاليم الإسلامية؛ 


)1( الشهید مطهري» العدل الژلهی» ص10. 

)2( رحلة في حياة الشهید مطهري + ص ۰62-61 مقابلة الشيخ رفسنجاني. 

)3( رحلة في حياة الشهید مطهري» ص ۰13-12 مقابلة الشیخ رفسنجاني. 

(4) وهنا نشير إلى أن التيار الاصلاحي اهتم بالشأن السياسي» والتیار الرادياكالي انصرف إلى 
المواجهة الثورية المسلحة. 
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والحل الوحيد الناجع هو اعادة إحياء القیم الاسلامية الصحيحة وتغییر 
نظام التعلیم. ویکشف أحد الباحئین عن قناعة راسخة عند الامام 
الخمینی Ob‏ مشكلة إيران تکمن فى الجانب الثقافى» وأنه قلما كان یولی 
الشأن الاقتصادي آو السياسي Leal‏ وند تقدم في بع oe:‏ 
السابقة إشارة إلى اهتمام الامام الخميني بالاسلام والقرآن والقیم 
الإسلامية» والاهتمام بالحفاظ على اسلامية المجتمع الايراني» بل ریما 
يستطيع الامام وغیره من رجال الدین التعایش مع الشاه وغض النظر عنه» 
ولكن لا يمكن لأي منهم غض النظر عن انتهاك القیم الاسلامية وقوانین 
الإسلام. 

وما كانت المؤسسة الدينية لتغفل انتشار الإجرام وارتفاع نسبة 
الإدمان على الكحول وارتفاع معدلات الانتحار في العقدين الأخيرين من 
عمر نظام الشاه. بل إن بعض الباحئین يرى في هذه المخالفات AY‏ 
الإسلامية Sule‏ محرضاً على الثورة ودافعاً لها إلى الأمام . حيث إن 
إهمال الدولة على الأقل» إن لم نقل ترويجها للمفاسد الأخلاقية ثارت 
هواجس كثير من الأفراد حتى من غير السياسيين أو المهتمين بالسياسة. 

ولما كانت المشكلة ثقافية» فالحل لا بد من أن يكون من الجنس 
نفسه. لذا شمر الإمام الخميني عن ساعد الجد لتربية نماذج للإنسان 
المثالي . وبعبارة أخرى: كان يعتقد الامام الخميني بأن اللبنة الأولى في 
صرح الثورة هي بناء الإنسان نفسه» والترويج لتصور جديد للسياسة التي 
تقوم على الأخلاق والقيم والأخلاقية : 

«قبل أن تفوت الفرصة وتفلت من آیدیکم وقبل أن يسيطر العدو 
على الشوون الفكرية والثقافیة. فکروا بحل. استیقظوا وانهضوا وحاولوا 


(۱) غلام رضا آورعي؛ رؤية الامام الخميني للتغییر الاجتماعي» ص71-69. 
)2( 


Ervand Ibrahimian, structural of Iranian revolution, op.cit, PP.125-126. 
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أن تکون خطوتکم الأولی تربية نفوسکم وتهذییها . 78.۰ نعم يظهر هذا 
النص كما غيره من نصوص الإمام الخمینی عن اهتمامه بتزكية النفس 
وتهذيبهاء وعن كون هذا الخيار من الخيارات الاستراتيجية له. بل يعتقد 
أنه مارس هذه الاستراتيجية وخبرها في حياته الشخصية . ففي أوائل 
حياته العلمية انصرف إلى البحث حول التوحيد والأمور الاعتقادية» 
وکتب : «آسرار الصلاة»» وامصباح الهداية»» واشرح دعاء السحر) ؛ 
وفی أواسط عمره حيث كان همه تهذیب النفس کتب : «الآداب المعنوية 
للصلاة»» «شرح حديث جنود العقل والجهل» «الأربعون حدیثا) .. 
وحول قلبه في هذه الفترة إلى مخزن للاسرار الالهية وآخیرا آزفت مرحلة 
الاهتمام بالشآن السياسي والاجتماعي فتصدی لقيادة الثورة وکان باني 
النظام السياسي الاسلامي الأول. 
وبینما كانت التیارات السياسية المنافسة تبحث کل منها عن حل 
سياسي أو وري لمشكلة الاجتماع الايراني نجد أن التيار الفقهي - 
الولائي يرى في إصلاح ثقافة المجتمع وسيلة و ومقدمة 
ضرورية لمواجهة نظام الشاه. ويستفاد من التامل فى اثار الإمام الخمينى 
أن مسيرة الإصلاح يجب أن ترسم خطواتها على النحو الاتي : 
1 - نشر القيم الإسلامية والدفاع عنها وتوضيحها OY‏ 
2 - تقوية الثقافة الاسلامية من خلال حماية الشباب من الانحراف 
والتوجه نحو التيارات غير الإسلامية (التولي والتبري). 
3ت توسعة العللاقات وتبليغ القيم الإسلامية من خلال الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر. 
(1) الامام الخميني» ولاية الفقيه والجهاد الأكبرء ص183. 
)2( محمد حسن رجبي ۰ مصدر سابق» ص53. 


)3( الامام الخميني» ولابة الفقیه والجهاد الأکبر» ص 152-151. 
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4 - تربية کوادر مؤمنين بالاسلام بعمق وتعریف الاسلام USN‏ 


5 - إضعاف النظام القائم وتوسعة الاعتراض عليه وایراز نقاط ضعفه. 
6 . تشکیل موسسات موازية لموسسات OY AN‏ 
7 - اضعاف موسسات الدولة من خلال قطم العلاقة بها وتجنب 

اللجوء إليها . 
8 - تخریب النظام القائم والثورة في وجهه بهدف تغییر القيادة. 

وهذه الطريقة الثقافية فى المواجهة يمكن استنباطها من خلال 
السك فن شفارات LS gl‏ سن خلال التحث :فى اسا الفكرية! 
ومن ذلك شعار «الثورة الاسلامیة» في مقابل شعار «الإسلام الثوري» 
الذي كانت ترفعه بعض التيارات التي سبق ذكرها. 

ويشير الشعار الأول إلى هدف الثورة lady‏ وبالتالي فان 
هدف الثورة هو الإسلام كما هوء وليس الهدف هو الثورة. وليس 
المطلوب تعويم الأبعاد الثورية من الاسلام وإغفال سائر الأبعاد التي لا 
تخدم الثورة بشکل مباشر كما هو الحال في التيار الراديكالي. 

ومن أبرز وجوه التمايز والاختلاف بين التيارات التلفيقية عموما 
وبين التيار الفقهي - الولائي هو أسلوب المواجهة ومنهجها؛ ذلك أن 
لتیار الأخير كان يظهر حرصاً على المواجهة الثقافية السلمية» وحتى 
عندما كانت تنظم المظاهرات وتدعى الجماهير إليها كان يتم التأكيد على 
الرغبة في خروج الشاه دون إراقة الدماء والاضطرار إلى المواجهة 
etal‏ 


)1( المصدر نفسه. 

(2) المصدر نفسه 0 179 

(3) المصدر نفسه. 

(4) مرتضی مطهري. حول الثورة الاسلامیة. ص 45. 


Jeerold Green, counter mobilization the Iranian revolution, Merip ۰ (5) 
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ومن هنا عدت الثورة الاسلامية نموذجاً فريداً للثورات في العالم 
الثالث؛ حيث إنها جمعت بين كونها ثورة شعبية شاملة وجذریة» وبين 
بعدها عن العنف المسلح(" وإلى جانب ذلك فان الثورة الإسلامية تركت 
أعمق الآثار فى مجال الثقافة والأخلاق والتربية وعلى حد تعبير حميد 
عنایت: إن الثورة الإسلامية رسمت خط النهاية لمسيرة اللحاق بالغرب 
بوصفه خياراً لازماً وهدفاً مسلماً للحياة الثقافية والاجتماعية في إيران . 


المبحث الثانی : تحولات آوائل الستينيات (1960) 


آشرنا في الأقسام السابقة إلى أن الظروف السياسية - الاجتماعية 
التي شهدتها إيران بعد انقلاب العام 1953 ترکت آثرها على الأحداث 
اللاحقة وعلى مسيرة الثورة الإسلامية. فإنه مع تخصيص عقد 
الخمسينيات للبناء الفكري والتأمل النظري أدت عقد الستينيات إلى 
الدخول فى مرحلة جديدة كانت متغيراً مهما يواجه فكر الثورة 
الإسلامية. وقد دفع هذا المتغير الحوزة العلمية إلى إعادة النظر في 
مسيرة التأمل والدخول في مرحلة الخطاب السياسي Political‏ 


. Discourse 


وقد توصل التيار الفقهی - الولائی بعد انتفاضة 1963 واعتماداً على 
الركائز النظرية والفكرية التي بناها في المرحلة السابقة» إلى ضرورة أخذ 
زمام المبادرة والعمل بشكل مستقل كأي حزب سياسي بعيداً عن 
المشاركة والائتلاف مع «المتنورین» إذا كان يريد الوصول إلى تطبیق 
أحكام الإسلام. وبعبارة آخری : بعد سحق الشاه لانتفاضة 1963 تشكلت 
لدى التيار الفقهي - الولائي قناعة مفادها أن السعي إلى التغيير ضمن 


Eqbal Ahmad, comment and Skocpol, op.cit, PP.223-224. (1) 


Hamid Enayat, Iranian Revolution 1979: Islam as Ideology, op.cit. p192. (2) 
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ویبدو أن آمریکا لم تكن مطمئنة إلى الشاه بشكل کامل» ولکنه كان 
الخيار الأمثل بين الخيارات المتاحة() وقد امتثل الشاه للرغبة الأميركية 
واختار الاستجابة للضغوط الأميركية على الرغم من مخالفة المرجعية 
والحوزة العلمية للاصلاحات المطلوية OL pal‏ هذا من جهة ومن 
pees Gl a Ve‏ ان لته ای کر Cane‏ وه 
إلى مزید من الارتماء ف في الحضن الأميركي عله بذلك یکسب مزيداً من 
الود من خلال تلبية اة في الا صلاح المطلوب . وهکذا مهد السبل 
لاسقاط حكومة علي أميني. وقدم الشاه تصوره للاصلاح من الأعلى 
ومن ذلك الوصلاح الزراعي وملكية الأراضي› الأمر الذي عرف لاحقاً 
بالثورة البیضاء» ويبدو أن أمريكا كانت تراهن على تحول اجتماعى 
أساسي بعد هذه الثورة» إلا أن ذلك انتهى إلى انتفاضة 1963 ثم توالت 
الأحداث سراعا لتمهد للثورة الإسلامية. 


ب - الحالة الدينية وانحطاط المسلمين 


الدين ووضع الحوزة العلمية من الأمور التي تستدعي الاهتمام 
وتلفت النظر إلى قِدَم الخطاب الديني خلال العقد السادس. وقد أدى 
هذا التقادم في الخطاب إلى انطماس معالم الدين وخفاء كثير من قيمه» 
على الرغم من الدعوات الإحيائية التي أطلقت خلال العقد السابق. 
ولكنها لم تفلح في تحقيق الكثير من الأهداف؛ لأن الظروف الاجتماعية 
والسياسية كانت تحرض على الهجمات الحادة على الدين ورجاله في 
وت اعد ون تعاقت على ما الاير اسان رفن Poel‏ 
eg SiN il‏ من المستفرین call‏ آفل نجمهم في هذه لر 
(I)‏ باري روبین» مصدر سابق ص98. 
(2) محمد حسن رجبي» مصدر سابق» ص 183. 


(3) انظر: محمد على تقوي» مصدر سابق» ص 296-289. 
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حساب الدين» واكتمل عقد ناقدي الدین ببعضص المتنورين المتدينين 
الذين أعلنوا صراحة أن الدين بشكله الموروث لا يصلح للعصر الراهن؛ 
ولذلك لا بد من إصلاحه وتفسيره من جديد. 

وهكذا أفضت سنوات من الدعاية الغربية المضادة للإسلام» إلى 
اتهامه بالبعد عن السياسة» وعدم كونه وصفة مناسبة لحل مشاكل 
الاجتماع المعاصر. وقد تركت هذه الدعاية أثرها على أذهان الكثير من 
أصحاب المشاريع السياسية؛ حيث أعلن عدد منهم البراءة من الإسلام 
كمشروع سياسي» وشمل أثر هذه الدعاية السلبية بعض رجال الدين 
المشتغلين بالشأن السياسي. 

والحجة التى كانت تستند إليها هذه الدعاية السلبية هى الحرص 
على الدين من التلوث بأدران السياسة» والحجة الأخرى هی دخول 
بعض الخرافات إلى الخطاب الدینی » ومما كان يشجع دعاة الفصل بين 
الدين والدولة» تجنب بعض المراجع الخوض في الشأن السياسي وتنزيه 
أنفسهم ace‏ وقد ترسخ الاعتقاد المشار إليه في أذهان العامة حتى 
أنهم كانوا ينظرون شزرا إلى المرجعء أو غيره من رجال الدين إذا لمسوا 
منه مقاربة للسياسة بشکل من الأشکال» وكانوا يعدون ذلك عيباً من 


Reig eal ip Papen ee و‎ 
2 


ولشدة رواج هذا التصور راهن النظام على إقناع الإمام الخميني 
بعد اعتقاله إثر انتفاضة 15 خرداد 1963 بالبعد عن الشأن السياسي 
ومهادنته للنظام الحاكم. وهكذا أريد في تلك الفترة اختزال الإسلام في 


)0( محمد على 5H‏ 6.5 مصدر سابق» ص 294. 
)2( حمید روحاني» مصدر سابق» ج1» ص174. 
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مجموعة من الأوامر والنواهي الأخلاقية والعبادية» مع الحرص على 
تلقين الجيل الشاب عدم انسجام الإسلام مع ما تتلقاه من ثقافة جديدة 
وتعليم. 

وفي السياق عينه كانت الحوزة العلمية تتعرض لأبشع أنواع 
الحملات وتنعت بأسوأ النعوت من الرجعية إلى الطفيلية التي تأكل من 
غير تعب . وقد BY‏ الشاه في الحملة على الحوزة معارضوه من 
اليساريين الماركسيين وغیرهم متهمين الحوزة العلمية ورجال الدين 
بأخذ جانب الحاكم والبازار ولما كانت الثورة هي ثورة الطبقة 
المحرومة» فان رجال الدين سوف يدافعون عن مصالحهم المعاكسة 
لمصالح الثوار . 


وعلی ضوء ما تقدم کله. كان التصور السائد أن الفكر الاسلامي 
لا يمكن أن یعالج تحدیات عصر الذرت أو يقدم حلولا للمشاکل 
المعقدة التى يحفل بها العصر . وفى مقابل هذه الدعاية حاول العلماء 
الدفاع ورد التهمة عن الدين وإثبات قدرته على تقديم الكثير للإنسان 
المعاصر. وقد انشغل الإمام الخميني بهذا الأمر ومارسه في نشاطه 
الاجتماعي مؤكداً أن السياسة التي هي GIS‏ وخداع» هي سياسة 
السياسيين. وأما سياسة رجال الدين» فهي السياسة المحكومة بقيم 
الإسلام الذي تمثل السياسة جزءاً Lage‏ منه» بل إن السياسة السليمة 
المعاصرة تستقي وجوه حسنها من الإسلام. وقد جعل الإمام تبيين 


(1) أطلق الشاه هذا الوصف الأخير للحوزة العلمية في أجواء الحديث عن الثورة البيضاء. 
انظر : حميد روحاني: مصدر سابق» ص 263. 

)2( یمثل هذا الموقف فکر منظمة مجاهدي خلق» ویشارکهم في هذا الموقف علي شريعتي 
في نقييمه للحوزة ورجال الدین. 

(3) منوتشهر محمدي مصدر سابق» ص 107. 

(4) انظر: صحيفة النور» cle‏ ص‌99. 
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حقيقة الاسلام على رأس آولویات رجال الدین لیواجهوا الدعاية المضادة 
بالبرهان والتربية والتعليم» OLY‏ أن الهدف الأسمى للاسلام هو اقامة 
دولة الحق والعدل : 

«يجب علینا أن نرفع الشبهة العالقة في آذهان الکثیرین إثر الدعاية 
المغرضة التي مارسها آعداء الاسلام والتي تقضي Ob‏ الاسلام دين عبادة 
فحسب ولیس دين دولة؛ لنثبت أن الاسلام على العکس مما یدعون هو 
نظام دين ودولة ومجتمع وقوانین» وعلی العلماء التصدي لابراز هذا 
البعد المهم في الاسلام» وتقدیمه للشباب من طلاب الجامعات 
والمثقفین وغیرهم ولا شك في آنهم سیجدون فيه ضالتهم التي يبحثون 
Ogee‏ 

بل إن الامام الخميني یذکر وضع الاسلام والتصور الخاطیء عنه 
في أذهان الناس مبرراً من مبررات طرح فكرة ولاية الفقیه ؛ حیث إن آمر 
الحکومة وتدخل الاسلام في شؤون الدولة والحکم من بدیهیات الاسلام 
والفکر الاسلامي؛ ولکن عروض الشبهة على الأذهان دعت إلى 
الاستدلال واقامة البرهان(. وهكذا ميز الامام بين الاسلام الحقيقي 
وبين ما يعرض على الناس ویقدم إليهم باسم الاسلام ولیس منه . 

وقد استطاع الامام الخميني في فترة ليست طويلة بالقیاس إلى 
رسوخ الاعتقاد بالفصل بين الدین والدولة» استطاع تحقیق تحول فكري 
قلب معتقد الناس إلى النقیض مما كان cade‏ وبخاصة عندما أعلن موقفه 
الصریح من مشروع قانون الولایات؛ بحیث صار التدخل في الشأن 
السياسي آمراً مقبولا لا بل بديهياً. 


(1) الامام الخميني. صلاحیات الفقبه وشوونه. ص 19- 20. 
)2( المصدر نفسه» ص 5. 
(3) ولاية الفقیه والجهاد الأکبر» ص 8-6 
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وعلی أي حال. فیح باب البحث عن سبب تخلف المسلمین في 
الوسط الشيعي» ویصرح الشهید مطهري Ob‏ هذا الموضوع شغله مدة 
عشرین عاماًء وأخيراً توصل إلى مجموعة من القناعات منها أن التخلف 
سوف يبقى ما دام سببه مجهولا”'" وقد اقترح مشروعاً بحثياً واسعاً یشمل 
7 مفردة تستحق أن یتوقف عندها ویتأمل فیها لتشخیص سبب المشکلة 
الاجتماعية وأساسهاء وقد حاول بدوره معالجة عدد من الموضوعات في 
سبیل حقيقة مفادها بحسب اعتقاده أن الاسلام لا یمثل عاملاً من عوامل 
التخلف بقدر ما تتحمل المسوولية بعض الافکار التي تنسب إلى الدین 
Once‏ 


ج - وفاة السید البروجردي وتطور المرجعية 

إلى جانب الدعاية السلبية التي آشرنا إليها في الفقرة السابقة لا بد 
من النظر إلى Lat Jotul‏ لنقده وتقییمه. فان الحوزة العلمية ومرکزها 
الرئيس قم كانت إلى حدٍ کبیر تسیر في محل آخر مختلف عن العصر 
وقضاياه. فقد اختار السيد البروجردي الانصراف إلى العمل الثقافي بعيدا 
عن السياسة والشأن الاجتماعی . مخ GOLE‏ رت 
قيوداً على تحرك منظمة فدائيي الاسلام ونشاطها لاختیارها الحوزة 
العلمية مقراً رئيساً لنشاطها . بينما كان للإمام الخميني وعددٍ من طلابه 
صلات وروابط مع هذه المنظمة وقد دافعوا ولو من غير صراحة عنها. 

ولم تكن الحوزة العلمية وأجواؤها مساعدة على العمل السياسي» 
ما دعا الامام الخميني بدءاً من اواسط العقد السادس إلى فتح باب البحث 
في |حداث تحول في الحوزة» وقد سعی بشکل حثیث لادخال مرجعية 


)1( الشهید مطهري + الانسان والمصیر المقدمة. 
)2( يستفاد هذا الأمر من مجمل دراساته التي نشرها؛ أو نشرت بعد وفاته. 


)3( جاوید موسوي». مصدر ساپق» ص۰130 حوار مع واعظ زاده. 
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السید البروجردي في ميدان العمل الثوري» الا أنه لم يوفق في ذلك 
لأمرين: أحدهما أنه لم يكن له في ذلك الوقت نفوذ وتأثير في الحوزة 
العلمية والمرجعية. وقراراتها من Mage‏ ومن جهة ثانية كان لوجود 
بعض الأشخاص في حاشية المرجعية أثر معاكس لما يرغب به الإمام 
الخميني © وبالنظر إلى هذه الأجواء المثبطة لعزيمة الإصلاحبين في 
الور العامة كار عدف موق Gh kal yal stale‏ هافر Mais‏ 
محل آخر ومن هؤلاء الشهید مطهري(" داعية الاصلاح الأبرز في 
الحوزة ومن الذين تعرضوا لضغوط شديدة من حاشية السيد البروجردي 
اضطرته إلى مغادرة قم إلى طهران . 


وقد اختار الإمام الخميني مداراة مرجعية السيد البروجردي ولم یر 
في مواجهتها والوقوف في وجهها مصلحة للاسلام ولا للحوزة. ولعل 
ذلك لاعتقاده بحاجة أي محاولة إصلاح جادة إلى دعم المرجعية وبالتالي 
فان مواجهة الإصلاحيين للمرجعية سوف يفقد محاولتهم مشروعيتها 
ويسقط أي جدوى متوقعة لها. 


وبعد وفاة السید البروجردي في فروردین 61 أخذت التحولات 
السياسية - الاجتماعية والدينية منحی مختلفاً. على الرغم استبشار النظام 
الحاکم بوفاته Lb‏ منه أنه يكون قد ارتاح بوفاته من عقبة ربما كانت 
ستجول بینه وبين ما پرید » oy AUS‏ السید البروجردي على الرغم من 
بعده عن السياسة إلا أنه لم يكن لیرضی بما يضر بالاسلام او یخالف 


esl iy آحکامه‎ 


)1( منوشهر محمدي» مصدر سابق» ص‌95. 

)2( السید حمدي روحاني» مصدر سابق» ج۰1 ص 102-98 
(3) جاوید موسوي؛ مصدر سابق» ص130. 

)4( علي الدواني» مصدر سابق» ص‌90-89. 

)5( محمد حسن رجبي» مصدر سابق» ص‌138. 
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وهکذا اعتقد الشاه Ob‏ وفاة السید البروجردي رفعت أحد آهم 
لیرتاح من المرجعية كما ارتاح من السید البروجردي المرجع(. 


ولکن كانت وفاة السید البروجردي سیفاً ذا حدین» فانها وان 
آنعشت آمال الشاه ونظامه» ولکنها في الوقت عينه آفسحت في المجال 
ارات رل در فى الو اة فارتقی سدة المرجعية من هو 
أشد خطراً على الشاه من السيد البروجردي» ألا وهو الإمام الخميني 
والاختبار الأول والأهم الذي كان مؤشرا إلى مستقبل العلاقة بين الشاه 
والمرجعية هو معارضة الإمام لمشروع قانون لجان الولايات الذي طرح 
للتصويت عليه في البرلمان في العام 1961. 


في أجواء طرح ذلك القانون كان الإمام الخميني مرجعاً له رسالة 
عملية يقلده عدد كبير من المكلفين المعتقدين بوجوب طاعته» وفي 
الخ BIEN‏ عفن فون عاد قير عن اوت es‏ علي 
واجتماعياً وكل منهم يعد مرجعاً وملجأ لأهل منطقته التي ينتمي إليها أو 
يسكن فیها") وهكذا كانت تملك مرجعية الإمام الخميني في تلك الفترة 
قدرة تأثير تفوق قدرة أي حزب مع امتياز هو بعدها عن المنافسة مع 
الأحزاب الأخرى. وبالاستناد إلى هذه القوة والموقع الاجتماعي دخل 
الإمام الخميني ميدان العمل السياسي دون تحفظ أو مهادنة معلنا 
معارضته لقانون لجان الولايات إلى أن ألغي القانون بعد إقراره تحت 
ضغط البرقيات والبيانات التي صدرت عن مرجعية الإمام الخميني . 


)1( المصدر نقسه 187. 

)2( رحلة في حياة الشهید مطهري» ص 15-14( مقابلة مع هاشمي رفسنجاني. 

)3( أرسل الإمام في هذا السياق برقيتين إلى الشاه» وبرقيتين إلى أسد الله علم رئيس الوزراء 
شرح فيها مخاطر إقرار هذا القانون وعواقبه الوخيمة» وهددهما بالمعارضة الدائمة» 
فاضطرت النظام إلى الغاء القانون بعد اقراره . انظر : صحيفة النور» ile‏ ص 43-35. 
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ومن المحطات المهمة التي ا لفکر saz‏ خطبة مهمة ۳ 
Ay ls‏ 
الثورة والقيام في وجه الحاکم الجاثر (. وقد حقق بهذا الاعلان هدفين 
HF‏ واحد فهو من Age‏ هدد الدولة وحذرها من عواقب المخالفة 
للاسلام والشريعة» ومن جهة أخرى دعا الأمة إلى الاستعداد للثورة. 

وآما في الحوزة العلمية. فان آهم إنجازات الامام الخميني هو 
جعله الحوزة العلمية مركزاً من مراکز النشاط السياسي الاجتماعي فمحا 
بان ع ركه نوی ام سه . وفتح باب النقاش 
في قع الحوزة والمرجعية على مصراعيه بشكل شبه رسمي؛ حيث 
وا او ا 
الحوزة والمرجعية والبحث في سبل تطوير هذا الواقع والرقي به» ومن 
ثمار هذا العمل كان کتاب : «المرجعية والمؤسسة الدينية» الذي نشر عام 
1964. 


د انتفاضة 15 خرداد 1963 


من المحطات المهمة لتقييم التیارات المعارضة للشاه وبخاصة من 
بين هذه التیار الفقهی - الولائی الذي نحن بصدد الحدیث عنه» محطة 
انتفاضة 15 خرداد 1963 وقمعها بقسوة لیس لها سابقة في تاريخ إيران. 
عبر تاريخ إيران الطویل كانت الحوزة العلمية تری في نفسها الجهة 
المكلفة بحفظ الشريعة والقوانين الإلهيةء وقد اعترف الشاه نفسه بهذه 
الحقيقة وکان حريصاً على إظهار نفسه بصورة المنسجم مع العلماءء 
وکان حريصاً على استرضائهم وعدم مواجهتهم بشكل صریح وعلني . 


)1( انظر: صحيفة النور» cle‏ ص 45-44. 
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ولذلك كان یمیل إلى اکتساب موافقة المرجعية على القرارات المهمة 
التي لها صلة بالشريعة بشکل واضح؛ ومن ذلك أنه سعی إلى تحصیل 
رضا المرجعية وموافقتها على الإصلاحات التي طلبتها الادارة الأميركية» 
فأوفد إلى قم علي أميني للتشاور مع الإمام الخميني . وفي السياق 
نفسه ألغى الشاه قانون لجان الولايات بعد إقراره. 


على الرغم من هذه الأمور. إلا أن الشاه لم يكن لیرغب في إعطاء 
امتیازات أكبر للحوزة والعلماء وبخاصة بعد موجة الإحياء الديني التي 
شهدها المجتمع الإيراني في العقد السادس الأمر الذي بدأ يقلق الشاه 
ويثير هواجسه. وزاد قلقه منهج الإمام الخميني الذي كان مختلفا إلى حد 
کبیر عن منهج آسلافه لجهة دخوله عالم السياسة دون تحفظ». ووقوفه 
في وجه النظام دون أي مهادنة . ففي لقائه مع علي آميني اکتفی الامام 
بالتصيحة والموعظة وارسال برقية إلى حکومة علم. وبعد انتهاء قضية 
قانون لجان الولايات» استجدت قضية الاستفتاء العام بتاریخ 1962 وفي 
آجوائها صدرت آکثر المواقف حدة وصراحة تجاه النظام؛ حيث وجه 
الامام الخميني رسالة إلى الأمة جاء فيها: 

«إنني أعتقد أن الحل الأمثل هو تنحي هذه الحکومة لارتکابها 
جريمة مخالفة أحكام الاسلام» وتجاوز الدستور. لكي تفسح المجال 
لحکومة أخرى ملتزمة بأحكام الاسلام تشارك الأمة همومها وآلامها»(2. 

وبعد هذا الموقف القاطع صدرت ولأول مرة رسالة موقعة من 
تسعة من مراجم الحوزة العلمية احتجاجا على قانون الدعوة إلى الاستفتاء 
واثر صدور البيان تصدی الإمام الخميني لدعوة الإيرانيين إلى المواجهة 


)1( محمذ حسن رجبي » مصدر سابقى» ص184. 


)2( صحيفة النور» ص 53,54 
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المباشرة مع النظام"ء ودعا العلماء إلى اعلان تحریم الاحتفال بعید 
النوروز pla‏ 1963 کشکل من أشكال المقاومة السلبية© . 


وقد آدت هذه المواقف الصريحة والحادة من النظام إلى یس 
الاخیر من مکان الوصول إلى مصالحة أو مهادنة مع الامام الخميني» 
فأظهر الشاه وجهه الحقيقي وخلع قناع الحرص على رضا العلماء 
واتهمهم بأنهم راسخون في الخيانة للوطن أضعاف خيانة الماركسيين 
وحزب تودةء وآنهم متفقون مع الشيوعية إلى حدٍ OS‏ ودعمت 
أميركا بقوة الاصلاحات المطروحة للاستفتاء ورأت فیها خطوة [صلاحية 
اجتماعية مهمة تؤدي إلى خروج المحافظین والرجعیین من المیدان 
PS‏ سس لعلاقة جديدة وعميقة بين الشاه والمجتمع gS!‏ 


وهكذا كشر الشاه عن أنيابه ودخل حلبة الصراع» وأقدم على 
أعمال لم يكن يقدم على مثلها من قبل» ومن ذلك المجزرة التي ارتكبت 
في المدرسة الفيضية في العام 1963 في قم خلال الاحتفال بذكرى 
استشهاد الإمام الصادق تور )5( وبدوره أنهى الإمام الخميني تحییده 
الظاهري للشاه بعد أن كان یهاجم الحکومة وحدهاء وبدأ يوجه انتقاداته 
إلى الشاه مباشرة» فاعتبر الهجوم على المدرسة الفيضية أسوأ من آفعال 
المغول مضمناً انتقاداته له انتقاد داعمیه آمریکا واسرائیل . معتبراً أن الشاه 
وداعمیه هم أصل البلایا التي تصيب المجتمع الإيراني © . 


(1) المصدر نفسه 58-55 اسفند 1341 ه.ش (1962). 

(2) المصدر نفسهء ص۰61 رسالة مؤرخة في 1341/12/22 ه. ش . (1962). 

)3( حميد روحاني» مصدر سابق» ج1. ص ۰264-263 من كلمة للشاه في مدينة قم 
تاریخ : 4 11/ 1962. 

(4) باري روبین» مصدر سابق» ص96. 

)5( انظر : حمید روحاني» مصدر سابق» ج1» ص 349-337. 

)6( محمد حسن رجبي» مصدر سابق» ص 262. 
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وفي سياق رده على مهاجمة المدرسة الفيضية هاجم الرمام 
الخميني الشاه وأعلن أن التقية التي يتمسك بها بعض المهادنين حرام» 
عندما تکون أصول الاسلام في خطر. وما التقية إلا تدبیر استثنائي لحفظ 
الاسلام ولا يمكن أن تتحول إلى سياسة دائمة : 

«. . . إن الولاء للشاه ومحبته هتك للاسلام وتحاوز واعتداء على 
حقوق المسلمين ومراكز العلم والمعرفة› إن محبة الشاه والولاء له ضرب 
للقرآن والإسلام» وإحراق لعلامات الإسلام وإبادة لهاء إن المحبة للشاه 
اعتداء على أحكام الاسلام وتبدیل لأحكام القرآن الکر یم إن محبة الشاه 
ضرب للحوزة العلمية ومحولاثار الرسالة. يحب أن بلتفت السادة 
العظماء إلى أن أركان الاسلام في خطرء القرآن والاسلام في خطر. وفي 
مثل هذه الحالة لا يجوز التعلل بالتقيق بل على العلماء اظهار الحق «ولو 
بلغ ما بلغ200 . 

وفي رسالته إلى علماء ol pt‏ وضمن مساءلته ولومه لحكومة علم 
يقول: إنني مستعد لجعل قلبي عُرضاً لسهامكم ونبالکم ولست مستعداً 
للخضوع أمام أي جبار من جبابرتکم». وفي جواب له على رسالة من 
السید محسن الحکیم آرسلها إليه من النجف يطلب منه فیها مخادرة قم 
والاستقرار في النجف يرى أن هجرة العلماء من قم سوف یحولها إلى 
مرنع للکفر والزندقة ولذلك : «أفضل العیش فیها وتحمل المصاعب 
للدفاع عن الاسلام والقرآن وعن الوطن ISN‏ 

وهکذا تحول الشاه وآمریکا واسرائیل إلى خصوم مباشرین للامام 
الخمينى فى كل خطبه calles‏ فقبیل محرم 3 (خرداد 1342( وجه 


)۱( صحيفة النور» le‏ ص۰74 رسالة إلى علماء طهران بتاريخ 13/ 1963/1 
(3) المصدر نفسه» ص78 
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رسالة إلى العلماء والوعاظ ودعاهم إلى شرح الظلم الذي تمارسه 
الحکومة وعلی رأسها الشاه» وإلى بیان خطر !سرائیل على الأمة 
الاسلامية . وکان یکرر الاشارة إلى خطر الشاه وحلیفته (سرائیل فى بیاناته 
التي كان یصدرها في عاشوراء من كل عام وکان يشبه الشاه ونظامه 
ga aly‏ آنه ).راكد اتيك نه الموافت. میا ان الأعفال روش 
gpa‏ 

وقد آدی اعتقال الامام إلى اعتراض عام من الشعب الايراني الذي 
نظم التظاهرات في المدن الايرانية الکبری ومنها طهران وقم یوم 15 
خرداد ۰1963 وبدأت المواجهات الکبری بين الشاه والشعب؛ حيث قتل 
الالاف في ذلك الیوم بحسب اعترافات بعض آرکان النظام نفسه . وقد 
cass‏ آحداث انتفاضة 15 خرداد عن المنهج المعتمد من قبل الشاه في 
التعامل مع المعارضة. 


وعلی الرغم من نجاح الشاه في قمع الانتفاضة التي هزت آرکان 
عرشه في ذلك اليوم» ولکنه كان يعي تماماً أن الأمور لم تصل إلى 
خواتيمها بعد. وأن المعركة بدأت ولكنها لم تنته» وكان مقتنعا بضرورة 
الإقدام على خطوة جريئة كي لا تفلت البلاد من يده وهکذا اتخذ قراراً 
واضحاً مفاده أن أي معارضة مهما كان حجمها يجب أن تواجه بأقسى 
ردة فعل وهذا ما بدأ بممارسته مذاك التاريخ فلاحقاً. 


واشتدت الرقابة Gey‏ الخناق على العلماء ورواد المنابر واعتقل 
العشرات من التجار والناشطين بتهمة التحريض على انتفاضة 15 خرداد 


)1( صحيفة النورء ج۰1 ص 94-91. 


)2( باري روبین» مصدر ple‏ 6 ص 95 


)3( محمد حسن رجبي » مصدر سابق» 2 6219 Mis‏ عن محضر جلسة مجلس الوزراء بعد 
انتفاضه 15 خرداد 1963. 
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وحکم على عد منهم بالاعدام ولأول مرة في التاریخ الايراني الحدیث 
سرت شائعة حول الحکم بالاعدام على الامام الخميني ولکن ما لبث أن 
خرج من السجن بعد آشهر تحت ضغط الشعب والعلماء» وقد أطلق 
النظام سراحه مع تغطية إعلامية واسعة. 


فمي أجواء إطلاق سراح الإمام من السجن نشرت صحیفه 
«(طلاعات» فى افتتاحیتها تحت عنوان: «الاتحاد المقدس» خبراً عن 
تفاهم کامل بين النظام والعلماء حول الاصلاحات وآن ما یطلبه الشاه 
الشاه لصرف الامام عن المواجهت وعندما علم پالخبر طلب من العلماء 
وأساتذة الجامعة أن یشرحوا موقف المرجعية والعلماءء وأنهم لا یوافقون 
علی ما سمي وفتها بالثورة البیضاء . وقال: op‏ الخميني لن يهادن حتی 
لو علقت ad,‏ على المشنقة(. 


dey‏ خروجه من السجن رفع الامام وتيرة اعتراضه على الشاه 
وعلی التدخل الاجنبي في الشوون الإيرانية» وبخاصة النفوذ الاسرائيلي 
والأمريكي» ومن ذلك معارضته للمعاهدة بين الشاه وأميركا 
(الکابیتولاسیون)» ولم يعد من خیار آمام الشاه الا نفي الامام الخميني 
وابعاده عن إيران. وقد فعل ذلك» ولکن بعد فوات الأوان؛ حیث إن 
الإمام وقبل إبعاده كان قد عمل على إلقاء بذرة الثورة وفکرها في تربة 
المجتمع الإيراني» ويبدو أنه كان وائقاً أن هذه البذرة سوف تنمو سواء 
كان الخميني في إيران أم خارجها ومن أهم ما أنجزه الإمام في هذا 
المجال: 


(1) صحيفة «إطلاعات»» 18 و19 فروردين لعام 1964. 
)2( صحيفة النور» le‏ ص99. 
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1 - إقدامه على ربط الدین بالسياسة وابطاله للتقلید الموروث القاضي 
بابتعاد المرجعية والعلماء عن العمل السياسي. 

2 - تحریمه للتقية التي كانت حجة لمن بریدون المهادنة والدعة. 

3 - إدخاله الشاه Gb‏ في المواجهة ووضع حد لتحییده. ويعد هذا 
الأمر من الأبعاد الأساسية في حركة الثورة؛ حیث انه یمثل 
الجانب السلبي في الصراع مع النظام. 

4 - إدخال حماة الشاه آمیرکا واسرائیل إلى المعركة السياسة» كي یسد 
علیهم أي منفذ یمکن أن یدخلوا منه لمصادرة نتائج المواجهة كما 


|« وعلی الرغم من نجاح الشاه في تجاوز تجربة انتفاضة 15 
خرداد وقمعه لهاء الا أن المجازر الجماعية التي حصلت یومها دعت إلى 
إعادة النظر فى أسلوب المواجهة . وعلی المستوی الفكري ساعدت 
نتائج قمع الانتفاضة التیار الفقهي - الولائي على تظهیر فکر الثورة الذي 
يقوم على أعمدة أهمها رفض الوضع القائم والبحث عن بديل له؛ الأمر 
الذي لم يكن واضحاً قبل هذه الأحداث لا عند التيار المذكورء ولا عند 
غيره من التيارات المؤهلة. وهكذا سحب التيار الفقهي = الولائي 
وبخاصة الإمام الخميني بساط المشروعية المدعاة من تحت آقدام الشاه 
المبحث الثالث : نفي الوضع القائم 

تقدم في المباحث السابقة أن التيار الفقهي - الولائي» انصرف 
طيلة عقد من الزمن إلى التأمل النظري والبناء الفكري» وبعد ذلك خلص 


(1) انظر: منوتشهر محمديء مصدر سابق» ص100-98. 
)2( صادق زیا کلام » مصدر سابق» ص 225. 
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إلى ضرورة الاقدام على عمل آساسي وجذري. ویقوم هذا الطرح 
الجدید على السعي لاستلام السلطة؛ بحیث تکون السلطة التشريعية 
الولي . والاختلاف الأساس بين التيار الفقهي - الولائي؛ وبين التیارات 
الدينية الأخرى فى هذه النقطة بالذات دون غیرها من التفاصیل. 


ویعد هذا التیار المنافس الأقوی للتیارات الأخرى من اصلاحية أو 
راديكالية؛ حیث كانت تعاني تلك التیارات ما من خلل في الأصول 
والمبادىء وإما في الفروع والتفاصيل . وقدم هذا التيار رؤبته الجدیدة 
الاجتماعية رؤية فلسفية نظرية خاصة. وتمتاز هذه الرؤية بربطها الأسس 
الثقافية والتاريخيةء التقليدية والدينية بمقتضيات العصر الجديد ولوازمه 
وتقدیمها طرحاً متماسکاً Llane‏ هو ما آسمیناه بفکر الثورة الاسلاسة: 

ووفق ما تقدم في التمهید النظري اشترطنا في فکر الثورة أن یدخل 
إلى ساحة المعالجة الاجتماعية السياسية من باب الفلسفة والنظر لا من 
باب علم الاجتماع of,‏ یطرح الحل ویناقش التصورات فلسفیا وأخلاقیا 
ليقدمها Se‏ للمشكلة الاجتماعبة . وقد ظهر مما تقدم أن التيار الفقهي - 
الولائي يحور على هذه الصفة المهمة؛ حیث إنه سعی لتقدیم الیحث 
النظري الفلسفي في المشكلة كما في الحل قبل طرحه. ومن هناء حصر 
والتعليم وتنشئة الکوادر» وطوى مرحلة من التأمل النظري قبل أن يدخل 
وعلى ضوء نتائجها وتابع رحلة البناء والتربية بل زادها عمقاً. 


.وهذا الأسلوب من الحركة مستنتج من البناء الفكري الذي ينطلق 
منه هذا التيار الذي يرى إلى الثورة بوصفها حركة تكاملية وتغييراً يبدأ من 
الفكر على ضوء قوله تعالى: إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما 
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بأنفسهم . والتغییر المذکور في الاية معادل للثورة بحسب هذا التیار. 


وعلی هذا الأساس الشرط الرئيسي والضروري للثورة هو التغییر 
الفكري المتسم بالعموم والشمول والعمق. ومن الناحية الاجتماعية تتجلی 
هذه الخطوة باصلاح أوضاع التربية والتعلیم الأمر الذي يجب على قادة 
الثورة إيلاءه أعظم الاهتمام. وعلی أي حال» سوف ندرس في ما يأتي 
سائر الأبعاد والخصوصيات التى يمتاز بها هذا التيار عن غيره من 
التيارات» ما سمح لنا أن نعده وسمح له أن يكون الممثل الوحید؛ أو على 
الاقل الأبرز لظاهرة فكرة الثورة الإسلامية» والمعبر عنه أصدق تعبير. 


أ- الإمام الخميني ورفض الملكية ودستور المشروطة 


من أبرز الشروط التي لا بد من توفرها في الفكر الذي يدعي أو 
يدعى له تمثيل فكر الثورة الاسلامية أن ينطلق من رفض النظام القائم 
بالعمل على خلخلة الأسس التي يقوم عليها النظام والدعوة إلى 
التخلص منه بدءا من عام 1961. والمحطة الأهم في هذا المسير هي 
محطة قانون لجان الولايات عندما بدأ الإمام بالاعتراض والنصح 
كسر الامام تقليد التقية وقلب للنظام ظهر المجن(". 
على مخالفة الدستور المعتمد منذ المشروطة. الا أن هذا لا يكشف عن 
قبوله للدستور ورضاه به» بل كان ذلك منه من باب الجدال بالتي هي 
آحسن. ووفق قاعدة: «ألزموهم بما ألزموا به أنفسهم». ففي كلمة له 


)0 انظر: صحيفة الثورء ج1٠‏ ص74. 
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«... إننا نجادلهم وفق قاعدة آلزموهم بما آلزموا به أنفسهم. ولا 
يعني احتجاجنا بالدستور أننا نقبل الدستور ونرضاه كما هو. وعندما 
یتحدث العلماء عن الدستور یأخذون بعین الاعتبار الدستور كاملا بما فى 
ذلك الأصل الثاني المتمم للدستور الذي ينص على عدم مخالفة القوانین 
للقرآن. وإلا ما لنا وللقانون. قانوننا هو الاسلام» قانوننا هو الإسلام 
والقرآن والأحاديث النبوية وأقوال العلماء. وأما القانون» فما وافق منه 
الاسلام ننحني أمامه وتخضع له رقابناء وما يخالف الإسلام لا نلتزم به 
ولا نرضاه قانوناً كان أم دستوراً أو التزاماً دولیأ»(. 


ووفق قاعدة الجدال بالتي هي أحسن حرص الإمام على الحديث 
عن القانون الأساسي حتى السنوات الأولى من نفيه» وحاول تجنب 
توجيه النقد المباشر للشاه شخصياً إلى أن حصلت مجزرة الفيضية» فكان 
لا بد من تجاوز الحدود التي رسمها الإمام الخميني لنفسه بدقة. ومذاك 
التاريخ كان لا بد من التصريح ob‏ الشاه هو أصل البلاء(. كما بدأ 
الحديث عن حماة الشاه أميركا وإسرائيل بعد خروج الإمام من السجن 
في العام 71964 . 


1 - نظرية الثورة 

يعد رفض النظام القائم والدستور بمثابة اعلان صفارة الانطلاق 
للثورة على النظام القائم» الأمر الذي اقتبسه التيار التلفيقي الراديكالي من 
الماركسية . ومن cla‏ فإن تبني التیار الفقهي - الولائي لفکرة رفض 
النظام القائم يعد تحولاً أساسياً في مسيرة الفکر السياسي الشيعي كما 
)1( صحيفة النور» ج1» ص 46-45 
)2( صحيفة النور» ج۰1 ص 64 


)3( المصدر نفسه. ص 153-103 
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يعد رداً عملياً على اتهام الفکر الشيعي التقليدي oh‏ ليس فيه نظرية 
(D. ۶‏ 1 
للشو رة( . 


وما زال كثير من المتنورين يوافقون منظمة «مجاهدي خلق» في 
دعواها عدم وجود فكر ثوري في الاسلام؛ لتبرير اقتباسها من الماركسية 
علم النضال والمواجهة كما تعتقد المنظمة. ويتهم هؤلاء علماء الشيعة 
حتى المشاركين منهم في بعض الحركات السياسية المعاصرة بأنهم لم 
يفكروا Ly‏ بالثورة» وأنهم يشاركون في العمل السياسي في إطار 
النظام للمشاركة في السلطة فحسب . وفي هذا السیاق یتحدث علي رضا 
شيخ OLY‏ عن نظرية الوفاق والمهادنة بين الشاه والعلماء کمفردة في 
العقيدة الشيعية» وعن أن العلماء آقروا الشاه وملکیته وهو بدوره اعترف 
لهم بحق الاعتراض على بعض القوانین ولو بشكل غير رسمي . 


ویعتقد بعض الباحئین في الثورة الاسلامية مثل غاري سيك أن 
هدف الثوار لم يكن الاطاحة بالشاه وإقامة دولة (سلامية» بل إن آقرب 
آتباع الإمام الخميني کانوا یفکرون بالتعايش مع الشاه والاکتفاء بالحد من 
سلطاته. وان بعضهم كان یفکر بالتعاون مع حکومة بختیار". 
والمقربون الذین يشير إليهم غاري سيك هم جماعة «نهضة حرية ایران» 
بحسب الظاهرء ولکنه على أي حال يقر بعد هذه الاشارة بالواقع كما هو 
ويشير إلى موقف الإمام الخميني نفسه قائلا: 


«القرار والكلمة المسموعة كانت كلمة الخمينى وحده» عندما أصر 


Hamid Enayat, op.cit, P.200. (1) 
Ali Rida Sheikholeslami, op.cit, P.230-239. (2) 
Ibid, p.240. (3) 
Garry sick, all fall down: America Tragic encounter with Iran, P.185. (4) 


نقلاً عن : ناصر إيراني» مصدر سابق» ص13-12. 
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على التغییر الثوري؛ أي حل النظام السابق وتأسیس نظام جدید وفق إرادة 
الشعب الذي قال کلمته من خلال الحضور في الطرقات»27 . 

وقد مارس الامام الخميني في حركته منهجاً توفيقياً؛ حيث كان 
يشير في كلامه في البدايات إلى الأمور المتفق عليها بين جميع 
المعارضين واستمر على هذا المنوال طيلة العقد السادس» ولذلك لم 
يصرح برفض النظام السابق ورفضه بالكامل في تلك الفترة كلها. لكنه 
بدأ بالتصريح بموقفه من الملكية ومن الدستور منذ بدايات العقد السابع؛ 
وكان اتخذ موقفا سلبياً من حكومة مصدق واعتبرها حكومة ظلم وحرم 
التعامل معها وفي جواب له على طلب إجازة في صرف الحقوق الشرعية 
للأشخاص الذين كانوا قد حصلوا على وكالات أو إجازات من يقول: 

op‏ الأشخاص الذين يتعاونون مع الحكومة الظالمة ويؤيدونها 
يتصرفون بخلاف الشرع. وإذا كانت لديهم إجازات سابقة مني فهي 
باطلة وغير معتبرة من OW‏ فصاعد ولا يجوز للمؤمنين أن يدفعوا لهم 
الوجوه الشرعية وبخاصة سهم الإمام (عج)». 


2 - الدستور والمشروطهة 

ad‏ آعلن الامام الخميني موقفه السلبي من الملكية ودستور 
المشروطة بشكل صريح في محاضرته حول ولاية الفقیه والدولة 
الإسلامية التي ألقاها بتاريخ 1969 ونشرت بعد ذلك في کتاب : 

«عندما أرادوا تدوين الدستور إبان المشروطة استعاروا مجموعة من 
النصوص القانونية من السفارة البلجيكيةء ودونوا على أساسها الدستور 
)1( 


Ibid. 


)2( صحيفة النور ele‏ ص 240. تاريخ هذا الاستفتاء غير مدون علیه» ولکن قدر منظمو 
صحيفة النور أنه ما بين 1346/4/28 و 1346/6/17 ه. ش. 
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وسدوا بعض نقائصه من القوانين الفرنسية والبريطانية. ثم ار کمال 
الخديعة والتمويه على الشعب أضافوا إلى ما دونوا بعض الأحكام 

وفي مقام الرد على الشعارات التي كان يتم تلقينها للناس حول أن 
السلطان ظل الله على الأرض. وأن طاعة السلطان طاعة الله وما شابه 
يقول: 

«المواد المذكورة في الدستور وملحقاته والتي تتعلق بالملك وولاية 
العهد أبن هي من الإسلام؟ كل هذه المواد ضد الاسلام وناقضة لأحكام 
الإسلام . لقد طوى الإسلام الدولة الملكية وولاية العهد التي كانت في 
إيران وبلاد الروم On aay‏ 

وبعد الاشارة إلى رسائل النبي (ص) إلى ملوك عصره یقول : 

«إن الملكية هي ذلك النظام المشؤوم الذي ثار عليه الإمام الحسین 
(ع) واستشهد في مواجهته. . . لا ملكية ولا ولاية للعهد في الاسلام»(. 

وهكذا بدأ الإمام في هذه الفترة من مسيرته السياسية بمهاجمة 
الملكية» والجهر بمخالفة دستور المشروطة للوسلام وقوانينه : 

«الدولة الإسلامية ليست دولة ملكية» فضلاً عن أن تکون 
شاهنشاهية وإمبراطورية. . . إن الإسلام أبعد ما يكون عن هذا النوع من 
أنظمة الحکم»( . 

ويعتقد الامام Ob‏ الملكية التي أبطلها الاسلام والتي كانت نظاماً 
سائداً قبله في إيران وبلاد الروم ومصر وغیرها من البلاد» عادت لتطل 
(۱) الامام الخميني ولاية الفقیه والجهاد الاکبر» ص10. 
(2) المصدر نفسه. 


)3( المصدر نفسه  lle‏ 
)4( المصدر نفسه ص48. 
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برآسها بعد انحراف مسيرة التاریخ عما آراده الاسلام واستمر الانحراف 
حتی ذلك العصر : 

«العقل والشرع یحکمان بعدم صحة السماح بقیام آشکال الحکم 
المخالفة للاسلام. وأدلة وجوب مناهضة هذا النوع من الحكومة واضحة؛ 
لأن السماح بهذا النوع من آنظمة الحکم يعني الرضا بعدم تطبیق أحكام 
الاسلام. آضف إلى ذلك أن نظام الحکم غير الاسلامي هو نظام شرك 
وحكومة للطاغوت ونحن ملزمون بمحو آثار الشرك من حياتنا 
ومجتمعاتنا:". 

ومن لوازم رفض الملكية قبول نظرية الثورة؛ UUs‏ دعا الإمام 
الخميني علماء الاسلام إلى السعي لوضع حد للحکومات الظالمة 
وازالتها من الوجود؛ OY‏ في هذا العمل سعادة مثات الملایین من 
الا 

اومن دواعى الثورة ضد الحکومات الفاسدة أن وحدة الأمة 
والشعوب الإسلامية وحريتها مرهونة بزوال هذه Once Soul‏ 

«ليس لدینا خیار آخر غير القيام بوجه الحكومات الفاسدة 
والمفسدة»؟. 

وهکذا تابع الامام الخميني هجومه على نظام الشاه والدستور طيلة 
العقد الثامن حتی القرن العشرین وظل يؤكد هذا الأمر فى کل مناسبة 
یتحدث فیها أو يصدر موقفاً» بل إنه دعا المجتمع الايراني إلى إبقاء شعار 
محاربة الشاه شعاراً حياً؛ لأنه شعار الإسلاء . 


(۱) المصدر نفسه. ص34. 
(2) المصدر نفسه» ص38. 
(3) المصدر نفسه» ص36. 
(4) المصدر نفسه» ص35. 
(5) صحيفة النورء ج۰1 ص588 رسالة مؤرخة في : 22/ 5/ 1978. 
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والتقت مواجهة التیار الفقهي - الولائي للملكية مع دواعي آخری 
استجدت خلال العقد الثامن؛ حيث بدأ الحدیث الجاد والحاد عن احیاء 
ثقافة ما قبل الإسلام. واعتبار الملكية جزءاً من تراث تاريخي طويل 
ضارب فى أعماق الحضارة الفارسية» ما دعا التيار الفقهی - الولائی إلى 
Gea way acs‏ سرا Regal atin Hye‏ اسان : رده 
ولتوضیح الصورة لا بد من تسليط الضوء على هذه الموجة الثقافية لتفهم 
ردة فعل التیار الفقهي - الولائي في وجهها. 


ب - الملكية القومية الايرانية 


شهد العقد السادس نوعاً من الوثام بين التیارات الدينية والتبارات 
القومية قضت بها ضرورات المرحلة وطبيعة المواجهة مع الاستعمار؛ 
ولکن بعد انحسار التجربة المرة للحركة الوطنية» لم يعد من مجال 
للائتلاف أو التعاون بعد انسحاب التیار الوطني من ساحة العمل 
السياسي؛ ولم يعد هناك ضرورة لقبول الفكرة القومية أو مداراتها. ولکن 
النظام الملكي في الفترة اللاحقة لهذه المرحلة بدأ يروج للحضارة 
الفارسية ويؤسس علیها مشروعية وجوده. 
1 - الخلفية التاريخية والثقافية 

لم يكن التیار القومي الفارسي الذي تبناه النظام یشعر بضرورة 
التنظیر لنفسه لعدم إحساسه بالحاجة إلى ذلك لکونه نظاما مستقرا ثابت 
الأركان» وما زاد من اطمثنان هذا التيار لمستقبله أن مرحلة ما قبل 
الانقلاب 1953 كانت مرحلة وئام وهدنة على الأقل من قبل التيار الديني 
لضرورات مواجهة الاستعمار كما تقدم. 

وأما مرحلة ما بعد الانقلاب فقد شهدت موجه إحياء إسلامى 
وفي المقابل شعر التبار القومي بالحاجة إلى البحث عن تاريخ ما قبل 
الاسلام للبحث عن مبررات لتثبيت نظام الشاه؛ حیث كان يعتقد الأخير 
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ob‏ إحياء القومية الفارسية هو السبیل الوحید لاعادة مجد إيران وتجدید 
Grabs‏ والخطوة الاولی "فى “هذه الحسيرة هى :اكاب القوة 
hos ual‏ وار یه CRS‏ ليان هن لته ادها 
وتجذرها في آعماق التاریخ أقيم احتفال مشهود بمناسبة مرور 2500 عاماً 
على الملكية» وذلك من أجل ربط الشاه لنفسه بتاریخ إيران القدیم؛ أي 
تاريخ ما قبل الاسلام. 

والخطوة الثانية التي آقدم علیها الشاه هي تأسیسه لحزب 
«رستاخیز» (البعث) الذي يشير إلى إعادة إحياء وبعث الحقبة القديمة من 
تاريخ إيران. وامتاز هذا الحزب في سیاساته التي اعتمدها بآمرین : 
شمولیته وسعیه للاستبداد بالسلطة. والأمر الثانی هو محاولته اضفاء بعد 
آلوهي على الشاه» فلم يعد الشاه قايدا ورمزاً وطنیاً فحسب» بل تحول 
إلى قدوة روحية للمجتمع الايراني بحسب أدبيات الحزب السياسية( . 


وفي مراسم افتتاح مجلس الشوری الوطني ple‏ 1975 ادعی الشاه 
باسم الأمة الايرانية عزمه علی: «محو آثار الانحطاط والضعف الذي 
عانت منه إيران في ماضیها» لیعمم وينمي «القيم الایجابية والخالدة 
للتقافة الإيرانية»7) وفي العام نفسه Gale‏ المجلس الوطني على قانون 
تغبير التقویم واعتماد تقویم آخر غير التقویم الهجري مبدآه استلام قورش 
للسلطة بدل أن یکون المبداً هجرة النبي SDS‏ 


وقد عدت هذه الخطوة مقدمه لتسريع ولادة الحضارة الكبرى. 
وليتم الربط بين حكم الشاه محمد رضا وبين تلك الفترة من تاريخ إيران 


Jerrold Green, op. cit, P. 128. (1) 
باري روبین» مصدر سابق» ص98.‎ )2( 

Ervand [brahimian, op.cit, P.125. (3)‏ 
(4) جلال الدين مدني تاريخ إيران السياسي المعاصر ج2» ص233. 
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ما قبل الاسلام ونظمت التواریخ بحیث یکون عام استلام محمد رضا 
إلى عدد قرون الشاهنشاهية والرقمان إلى اليمين إلى بداية ملكية محمد 
رضك وهکذا یجعل محمد رضا نفسه رارت لقوروش الکبیر»(. 


2 - رد فعل التیار الفقهي - الولائي 

ومن الطبيعى أمام هذه المحاولاات أن يزيد التيار الفقهي من حدة 
اعتراضه وإدانته لمرحلة ما قبل الاسلام من تاريخ إيران» وبخاصة إدانته 
الایرانی» فلا بد من الشهادة Ob‏ هذه التصرفات من الشاه كانت تؤدي 
الكتاب» خطأء أن مواقف الشاه ونظامه أدت إلى اكتساب الإسلام أهمية 
سياسية أكبر . 

ووجه الخطأ في هذا التقويم أن الاسلام والقيم الاسلامية لم تكن 
تحتاج إلى تصرفات الشاه ليتمسك بهاء الأمر أن هذه التصرفات 

ومن المواقف التي أطلقها الإمام في وجه هذه الدعوات القومية 
قوله في خطبة له بتاريخ 1 بمناسبة مرور 2500 عام على 
الملكية : 

of‏ الشاهنشاهية منذ ولدت فى إيران» وحتى يومنا هذا؛ سودت 
وجه التاریخ . إن جنایات ملوك ایران شوهت وجه التاریخ حقا. OC,‏ 
)1( محمد حسن رجبي » مصدر سابق ؛ ص 346. 
Eqbal Ahmad, op.cit, P.297. 1 (2)‏ 
)3( صحيفة النور» ج1ء ص307. 
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«النبي الأعظم BE‏ یعتبر كلمة «ملك الملوك» من أقبح الکلمات؛ 
التى يمكن أن يوصف بها انسان. . ۷.۰( 

وقد نظر الشعب الإيراني بحذر شديد إلى تأسيس حزب «ستاخیز» 
والاجبار على الانتساب cal]‏ فان شعباً يتنفس فى أجواء المرجعية ويرى 
فيها القيادة الحكيمة؛ لا يمكن أن يقبل باستبدالها بقيادة من قياس الشاهء 
ولذلك أرسل استفتاء إلى الإمام الخميني يُسأل فيه عن الانتساب إلى 
الحزب وكان رد الإمام : 


«بالنظر إلى أن الحزب المذكور يناقض الإسلام ومصالح الأمة 
الاسلامية. فإن الانتساب إليه حرام على جميع أفراد الأمة وهو إعانة على 


الظلم واستئصال للمسلمين ومعارضة هذا الحزب ومواجهته من أبرز 
مصادیق النهي عن المنكر» . و«على مراجع الإسلام أن يحرموا الاتنماء 
إلى هذا الحزب» . 


وقد انضم إلى الإمام الخميني في مواجهته الحادة للتيار القومي 
حماة الاسلام بالتحرك للحیلولة دون العودة إلى الزرادشتية التي هي آبرز 
وجوه ما قبل الاسلام. وعلی حد تعبیر حمید عنايت إن مواجهة إحياء 
القیم الفارسية التي تمثل حضارة ما قبل الاسلام هي آبرز ما كان یهدف 
مطهري إليه في أكثر كتاباته! . 

وكان الشهيد مطهري أبرز العلماء الذين بذلوا جهوداً مضنية في 
(1) المصدر نفسه ص313-312. 
)2( صحيفة النورء ج1» ص354. 


(3) المصدر نفسهء ص357. 
)4( حميد عنايت» مصدر سابق» ص217. 
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میدان مواجهة احیاء الدعوة القومية الفارسية» ویعد کتابه «الخدمات 
المتبادلة بين الاسلام وإيران» خطوة أساسية في هذه المسيرة تهدف إلى 
مواجهة الدعاية الهادفة إلى الفصل بين الاسلام وإيران» الأمر الذي كان 
يروج بحدة في أوساط المثقفين والجامعيين. وتضاف إلى هذا الکتاب 
كثير من جهود مطهري في مواجهة التيارات التلفيقية على تنوع اتجاهاتها 
بين يمين ويسار. 


ج - مطهري ومواجهة التلفيق والمادية 


ولم تكن الجبهة القومية هي الجبهة الوحيدة المفتوحة في وجه 
التيار الفقهی - الولائی» بل هناك جبهات أخرى كانت مفتوحة من قبل 
تحارب عليها تيارات أخرى» وكان على التيار الفقهي - الولائي مواجهتها 
وإبطال مبانيها وأسسها المنهجية وأبرز هذه الأسس المنهجية هو التلفيق 
المشترك بين عدد منها. وفي هذا الميدان كان مطهري الفارس الذي لا 
يشق له غبار. ۱ 

وقد استند مطهري في مواجهته للتيارات التلفيقية عموماً والمادية 
على وجه الخصوص إلى معرفة عميقة وتبحر واسع بالعلوم الإسلامية 
والفلسفة الاسلامية والغربية: وربما كانت آعماله وأعمال أستاذه فى نقد 
المادية الديالكتيكية من أشهر ما كتب في هذا المجال على مستوى العالم 
الاسلامي(. 

ومن الأعمال المشتركة بين هذین العلمین کتاب «أسس الفلسفة 
والمذهب الواقعي» وتبرز آهمية الكتاب ودوره الذي colal‏ عندما نعلم أنه 
كان وسيلة دفاعية لتثبیت عقائد الجیل الناشیء في وجه محاولات حزب 
تودة ترویج المارکسية والشیوعية. 


)1( جاويد موسوي» مصدر سابق» ص 153 حوار مع واعظ زادة. 


289 


ومن خصوصیات مطهري الفكرية حرصه الشدید على الصفاء 
والخلوص الأيديولوجي للفکر الاسلامي وحساسیته تجاه أي تفسیر يراد 
منه تحمیل آفکار غير اسلامية لا سلام» وحملها علی النص الديني 
الاسلامي في مجالات الفلسفة والاقتصاد والقانون والسياسة وغيره(» 
حیث كان يجرد القلم ويرتقي المنبر ویتخذ الموقف مهما کلفه ذلك 
عندما يشعر gh‏ خطر یتوجه إلى الدين عقيدةً وفكراء وفي هذا السیاق 
مت اه مس coe ides‏ وهی الا cig eg‏ غفا اب 
آنها بدأت تتحدر بعکس الأهداف من التي وضعت لها . 


1 - الانحراف الفكري والتلفیق 


یتسنی لغیره اقام ay‏ 5 3 ففى أجواء العقد الثامن تولی eis‏ وا 
التيارات الفكرية اليسارية التی كانت تعصف بعقول الشباب وقتذاك› 
وعلى رأس هذه التيارات منظمة «مجاهدي خلق». فكشف الخلفية 
الماركسية لهذه المنظمة. وکتب وحاضر وشارك في الندوات 
والمؤتمرات» CH a eS‏ اسن 


ومما يسجل لمطهري كشفه المبكر لهوية هذه المنظمة في الوقت 
الذي كان غيره من العلماء لا يشعر بخطرها على الإسلام» بل إن عدداً 


(1) من المواقف التي حفظها التاريخ لمطهري معاركه الفكرية مع آريان بور في كلية 
الالهیات. ما يكشف عن حرصه على عقائد الناشئة وحفظ عقولهم من أي انحراف. 
انظر : علي داوني» مصدر سابق» 43 و 95-94 

(2) للاطلاع على ظروف استقالة مطهري من حسينية الارشاد وخلافه مع سائر الاعضاء. 
bil‏ : رحلة في حياة الأستاذ مطهري. ص 104-100. 


)3( جاوید موسوي. مصدر سابق» ص 66 و 35. 
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من قیادات الصفوف الأولى في الثورة كان من مؤيدي هذه المنظمة في 
بدایاتها. هذا في الوقت الذي كانت الأفكار المنحرفة تملك قدرة کبيرة 
على النفوذ إلى حد وصولها إلى الحوزة العلمیة» ودخولها على خط 
تفسير القرآن وغيره من النصوص الدينية والأحكام الفقهية والمعتقدات. 
ولشدة حرصه وحساسيته على الصفاء الفكري والبعد عن تغليب الجانب 
الثوري في الاسلام على غيره من الأبعاد اتهم بطلب المهادنة 
والتخاذل(. ولم يعر تلك الاتهامات VG‏ بل تابع الخط الذي اختطه 
لنفسهء وقد Cass‏ الأيام صدق حدسه» عندما تحولت منظمة 
المجاهدين إلى عدو أول للثورة. 

وفي رسالة إلى الإمام الخميني عام 1977 يصف المنظمة المذكورة 
ب «منظمة منافقي خلق» وتحولت هذه الصفة إلى علم على هذه المنظمة 
تعرف به ويعرف بها. وبعد مغادرته قم إلى طهران وإقامته فيها دعت 
الظروف والمستجدات وعلی رأسها رواج الأفكار المنحرفة في بعض 
الأوساط الحوزوبة» دعت هذه الظروف الإمام الخميني إلى طلب عودته 
إلى قم» فامتثل وكانت له زيارة أسبوعية إلى قم لعقد ندوات ومحاضرات 
خاصة نتج عنها کتابا: (نقد المارکسیة» و «فلسفة التاريخ» . وفي سياق 
مواجهة الانحراف الفكري تقع ساثر کتبه مثل «الدوافع نحو المادیة» 
وغیرها من الأعمال الجليلة التي ما زالت رغم السنین تؤدي دورها ولها 
موقعها في منظومة الفکر الإسلامي. 
2 - التفسیر المادي للتاریخ 

يرى Lett‏ مطهري أن المادية في إيران لم تکتف بتحریف سِيّر 
الأشخاص وتاريخ حياتهم» بل وصلت إلى تحريف تفسير آيات القرآن 
الكريم وتفسيرها تفسيراً مادياًء علماً أن هذا هو أخطر ما يمكن أن يعمل 


(1) المصدر نفسهء ص 193. 
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فى مواجهة الدین؛ حيث انه سوف يؤدي إلى محوه وتحقیق آهداف 
مارکس تفه ولکن من خلال الذین وبواسطة تفسیره بطريقة مادیة(". 
ویشیر في هذا السیاق إلى نماذج لهذا المنهج في التفسيرء ویخاطب 
ضمير دعأة التفسير المادي ويسألهم إن كانوا يعلمون أنهم يروجود 
المادية أم يحسبون أنهم يخدمون الدین" ويشاركه في الموقف الرافض 
للماركسية الإمام الخميني الذي يقول من منفاه: 

«يواجه المذهب الماركسي في هذه الأيام هزيمة نکراء؛ حيث 
يظهر للملا أنه مذهب لا يستند إلى أساس متين ...)© . 

«على جميع الناس الحذر من التفسير المادي للقرآن و أحكام 


الإسلام» وإنني أعلن أن في هذه المواقف الفكرية مهما كان اسمها 
وشكلها الظاهري هي خيانة للإسلام والوطن»(. 


ويهاجم مطهري دعاة المادية التاريخية الذين يحاولون استنباطها 
من القران» وحمله عليها أو حملها عليه ob‏ هؤلاء اما لا يعرفون 
الإسلام» وإما لا يعرفون المادية» أو لا يعرفون شيئاً عن كليهما. 
ويكشف الشهيد مطهري عن الأخطار التي يراها في إضفاء بعد ديني على 
التفسير المادي للتاریخ قائلاً: oe‏ ۱ 


op‏ في إضفاء بعد ديني على التفسیر المادي للتاريخ خطراً عظيماً 
على الفكر والثقافة الاسلامية؛ حيث إن ذلك يؤدي إلى الاعتقاد بقبول 


)1( مرتضى مطهري» الدوافع نحو المادية» ص35. 
)2( المصدر نفسه. ص 50-36« 


)3( صحيفة النور» ile‏ ص382. 
)4( المصدر نقسه» ص 1383 
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الاسلام للاقتصاد بوصفه بنية تحتية للمجتمع. aly‏ يعطي التاریخ هوية 


. وهدفنا من البحث إبطال هذه النظریات»(. 
ومن بين النتائج التي يحمل علیها مطهري رأي دعاة التفسیر 


مادية 


المادي للتاريخ في تفسیرهم لحركة العلماء وآنها محاولة للدفاع عن 
الطبقة الحاکمة ومصالحها؛ وذلك لأنه وفقا للتفسیر الماركسي لا یمکن 
لرجال الدین أن یکونوا ثواراً نظراً لتشابك المصالح بين رجال الدین وبين 
الطبقة الحاکمة . وبالتالي Of‏ المنطق يقضي Ob‏ یکون الحاکم هو الذي 


على رجال الدين القيام بالثورة لیضمن مصالحه ومصالحهم(. 
ويرد مطهري آسس التفکیر المادي إلى أحد آمرین : 
اعتقاد هؤلاء Ob‏ الثقافة الثورية لا وجود لها حارج الفکر المادي؛ 
ولذلك على دعاة الاصلاح ورجال الثورة اللجوء إلى المارکسية 
لإقتباس فکر الثورة منها. ولو كان ذلك على حساب الاسلام 
والدین : «یعتقد هؤلاء المتنورین OL‏ الثورات لا بد أن تنتهي إلى 
البطون في عللها وأسبابها. وهذه سمة الثورات الکبری عبر 
التاریخ . . . فأبو ذر الذي كان الرجل المصلح المخلص العابد 
الآمر بالمعروف الناهي عن المنكرء المجاهد في سبیل الله 
يتحول عند هؤلاء إلى أبي ذي الجائع ذو البطن الخاوية الذي دفعه 
الجوع إلى الانتقام والثورة في وجه جميع الناس. ۲0.۰ . 
الأمر الثاني الذي يعتقد مطهري استناد دعاة المادية إليه هو التوجيه 
الإسلامي للاجتماع الانساني؛ وذلك أنهم رأوا أن الاسلام بل 
حركة الأنبياء بشكل عام تهدف إلى حماية المستضعفين والفقراء 


مطهري» المجموعة الکاملت ج۰2 ص 440-439. 


المصدر نفسه ص 450-449 


المصدر نفسه » uP?‏ 464 
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آملی 


(1) 
(2) 
(3) 


والدفاع عن حقوقهم» هذا من جهة» ومن جهه آحری» يعتقد 

هؤلاء بضرورة التطابق بين الوجهة والمقصد وبين المنطلق. 

وبعبارة آخری : يعتقد دعاة المادية OL‏ القانون المارکسی القائل 

بضرورة التطابق بين الأساس الاعتقادي والأساس الاجتماعي 

قانون صحیح لا یقبل الشك ورتبوا على ما تقدم نتیجتین : 

إن المنطلق لأي ثورة أو محاولة تغییر لا بد من أن یکون الطبقة 
الفقيرة والمحرومة. 

هوية التاريخ dol‏ واقتصادیة» والاقتصاد هو البناء التحتي 
للتاريخ والاجتماع. 


وفي مقابل هذا الكلام يرى مطهري أن الإسلام لا يقبل هذا 
التفسير للتاريخ» وأن هذا القانون الماركسي هو قانون غير إنساني ربما 
ينطبق على الشعوب التي لا حظ لها من التربية والتلعيم ولم تصل إلى 
المرحلة الإنسانية. 


3- نقد علي شريعتي 

تقدم أن الشهيد مطهري تصدى لدعاة التفسير المادي للإسلام» 
ومن هؤلاء الدكتور علي شريعتي( الذي أشرنا إلى كونه أحد المنظرين 
للتيار التلفيقي الراديكالي . ولا يمثل موقف مطهري من شريعتي استثناء 
إنما هو في سياق رغبته بالحفاظ على الصفاء الأيديولوجي للفكر 
الا سلامي وعدم رضاه باستیراد فکر غریب عن الإسلام وتحميله یاه . 
ولم يكن مطهري في هذا المجال لیهادن أو يداري او يميز بين صدیق 
وغير صديق. وقد اعتمد علي شريعتي في حركته ودعوته على رواية 


(۱) لمزيد من الاطلاع على نقد مطهري لشريعتي انظر: الشهيد مطهري والمتنورون» جمع 


وتصنيف : أكبر رحمتی» ص 70-35. 
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منسوبة إلى الامام الحسین (ع) هي : «إن الحياة عقيدة وجهادا. وتمثل 
هذه الرواية محوراً يدور حوله میتی وأساساً ينطلق منه للوصول إلى 
أذهان الجيل الناشىء» بل معبرا لتضعيف بعض العلماء ومهاجمتهم. في 
0 هذا كان مطهري يقول لا الامام الحسين (ع) قال هذا القول» ولا 

من المعصومين(ع). إن الإسلام لا يمكن ان يؤسس الحياة على أي 
عقيدة حتى يقول الإمام إن الحياة عقيدة آي عقيدة. وعندما OW‏ یطالب 
مطهري» ال عدي یی ای هذا اکن يشوك : 
المهم هو بيان الاسلام وتوضیحه رضي قوم أم غضب آخرون(. 


وفي مقابل تأویل شريعتي لقصة الصراع بين قابیل وهابیل؛ حیث 
یعتقد of‏ هذه الحادثة هي نهاية مرحلة شيوعية من تاريخ البشرية ووضع 
حد للمساواة بين آفراد الانسان» وبداية لولادة نظام اقتصادي مختلف. 
في المقابل يرى مطهري أن هذا التأويل غير صحیح وأنه لا مبرر لاختیار 
هذا التفسير لقصة الصراع بين ابني آدم إلا التأثر بالماركسية . وفي 
الإطار نفسه يقع تعليق مطهري على کتاب شريعتي : : «الحسين وارث 
آدم» ؛ حيث يقول: «هذا الكتاب توجيه مادي للتاریخ» وهو نوع جديد 
من قراءة العزاء الماركسية على الإمام OG) peo‏ 


وعلى هذا الأساس ووفق هذا المنهج أصدر مطهري بياناً خصصه 
لذكر إيجابيات على شريعتى وسلبياته؛ مبررا ذلك بتنوير الجيل الشاب 
المتعطش إلى الحقيقة. ی هذا ASNT OLN‏ شر پم فى" لت 
وانشغاله في آموره العلمية ideally‏ أدى إلى إعاقته عن التعرف علی 
بعفى مسلمات القرآن الکریم والستة النبوية والمعارف الاسلامیة؛ 
)1( جاوید موسوي» مصدر سابق» ث ۰226-225 حوار مع الشهید مفتح. 
(2) مرتضی مطهري. التکامل الاجتماعي للانسان» ص56. 


(3) مرتضی مطهري. الملحمة الحسينيةء ج3» ص307. 
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ولذلك فان السکوت عن بعض آفکاره وغض النظر عنها هو کتمان للحق 
والحقيقة وهو آمر لا يبرره شيء(. 

ویوجه الخطاب إلى الامام الخميني حول الشريعيتيين الذي 
یعتبرون شريعتي رمزاً من رموز النهضة (رنسانس) الإسلامية» وأن عليه 
المعول لتخلیص الإسلام من الخرافات یقول : 

«عجباً إن هؤلاء يريدون تجدید الاسلام وتفسیره على ضوء ISH‏ 
ماسینیون» مستشار وزارة المستعمرات الفرنسية في شمال أفريقيا 
وسژول المبشرین المسیحیین في مصر. وعلی ضوء آفکار غوروفیتش» 
اليهودي المادي» وهدي جان بول سارترء وارشاد دور کهايم» إذا کانوا 
يريدون تجدید PLY‏ على ضوء هذه الأفكار جمیعاً فعلی الاسلام 
السلام . أقسم بالله لو أن المصلحة اقتضت يوما تشریح آفکار هذا الرجل 
ومقارنتها بالفکر الا سلامی الصحیح لظهرت مثات النتائج المخالفة 
للإسلام في فكرهء ولظهر أنها آفکار لا تقوم على آساس صحیح»(. 
ولکن يبدو أن المصلحة لم تقتض ذلك. أو أنه لم یشعر OL‏ من واجبه 
التفرغ لهذا الأمرء وسقط في نهاية المطاف شهيداً على يد بعض من كان 
يتصدى لمواجهتهم بالكلمة والموقف الفكري. 
4 رفض الإصلاح 

رفض مطهري فكرة الإصلاح ليحقق البعد السلبي المميز للتيار 


الفقهی - الولائی» كما تصدى لمواجهة التيار التلفيقى الراديكالى. ذلك 
أن سنوات الستينيات والسبعينيات كانت حبلى بالأفكار التى تدعو إلى 


علمنة تفسير النصوص الدينية (من العلم) واستخراج أو حمل القرآن على 
النظريات العلمية الجديدة (بازركان مثلا). وقد رأى مطهري في هذا 


(1) للاطلاع على البيان SHS‏ انظر: رحلة في حياة الأستاذ مطهري» ص 79-78. 
(2) المصدر نفسهء ص 83. 


296 


المنهج خطراً جدياً يواجه الفکر الاسلامي؛ ولذلك تصدی له ووقف منه 
موقف المعارض. 

ومن هناء يرفض منهج بازرکان في کتابه «راه طي شده» (الطریق 
الذي طوی). ویری أن المنهج التجريبي ربما یستطیع مرافقتنا إلى حدود 
الطبيعة» وأما عن ما وراء الطبيعة» فأقصی ما یمکن أن يقدمه لنا إن 
فعل» فهو صورة غائمة مشوشة؛ ولذلك لا بد من اختيار منهج مختلف 
غير المنهج التجريبي لاتخاذ مواقف حاسمة في حقل الفلسفة 
الق 

وكما وقف موقف الرافض لأفكار التيار الاصلاحي في مجال 
الذي کذلك رفض موقفهم في عالم السياسة» وذلك في مجموعة من 
البیانات يحدد فیها موقف الثورة وتصدرها للمستقبل ویهاجم التیارات 
القومية والوطنية المعادية للحوزة والعلماء. وکان بعض المقربین یطالبه 
بعدم إثارة المسائل الخلافية OL)‏ الثورة» فکان يجيب OL‏ الصراحة 
والوضوح هما الخیار الأفضل ؛ OY‏ هؤلاء لیسوا منسجمین معناء ولذلك 
لا بد من الانفصال عنهم في بداية الطریق أو منتصفه على OVI‏ 

وقد حازت هذه المواقف تأييد الامام الخميني الذي دعا في بیانات 
عدة له إلى ضرورة وضوح الموقف الرافض لإصلاح النظام القائم وعدم 
الرضا إلا بالتغيير الشامل» ومن ذلك رسالته إلى الاتحاد الإسلامي 
0 

من الواجب الحذر من أي تأیید. أو رضا بالنظام البهلوي؛ 

ron‏ ما يكتب في ثقافة بعض الأحزاب من تقييد المواجهة بإطار 
الدستور» 


)0( مرتضی مطهري» آسس الفلسفة والمذهب الواقعي: Se‏ ص 27 
(2) جاوید موسوي» مصدر سابق» ص ۰199-198 
)3( صحيفة النور» ج1» ص 460 
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والمشار إليه في رسالة الامام code‏ هو «نهضة حرية إيران» التي لم 
تكن تطرح في برنامجها السياسي تغییر النظام والئورة علیه . ولم یعجب 
هذا الموقف المنظمة وما كان من الإمام» الا الاصرار على موقفه 
و تحدیده الهدف الواضح للثورة وهو اسقاط النظام البهلوي وعدم 
الرضا بالحد الادنی المتاح؛ وهو إصلاح النظام واعادة الاعتبار 
للدستور. ومن هنا دعا التيارات الإسلامية إلى مواصلة المواجهت حتی 
الوصول إلى الهدف الأقصى وهو إقامة الدولة الاسلامیة( . 

وفي أوج أحداث الثورة كان إصرار التيار الفقهي ‏ الولائي واضحا 
على الهوية الاسلامية للثورة وعدم القبول GL‏ ثورة مهما كانت هويتها 
وماهيتها؛ ولذلك كان يؤكد مطهري هذا الأمر ويرى أن خطر التيارات 
الإسلامية بظاهرهاء غير الإسلامية في باطنهاء أشد خطراً على الإسلام : 
۱ «وعلى الثوار متابعة المسيرة من أجل إحياء قيم الإسلام الخالصة 
المنزهة عن أي فکر دخيل» . 

وفي abs‏ «الحركات الاسلامية في المائة سنة الأخیرة» یژکد 
القيادة التقليدية» SLY‏ مطهري في رده: «في هذه المرحلة التي تعد 
مرحلة المتنورین الذين درسوا في الغرب وتربوا في أحضانه آي قائد 
حدائوي استطاع تحريك الأمة والنهوض بها كما فعل القادة 
لتقلیدیون؟»(. 

وفي الکتاب عينه یستنکر مطهري على هؤلاء المتنورین اعتمادهم 
الوصفة الغربية لاصلاح المجتمع الايراني» ویری أن ما یصلح آوروبا 
المعاصرة ليس بالضرورة أن یصلح لإيران المسلمة الشيعية : 
(1) المصدر نفسب ص 566. 
)2( انظر : مرتضی مطهري» حول الثورة الاسلامية» ص 52-1 


)3( مطهري. الحرکات الاسلامية في المائة سنة الأخيرة» ص 74-70. 
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«أتمنى على المتنورین الأعزاء أن یقدموا للانسانية خدمة أجل مما 
یقدمون OW‏ ولیتر کوا الاسلام بت الإسلامية ومصادر الطاقة الروحية 
الاسلامية لأهلها الذین تربوا فى آجوائها. وتنفسوا هواء‌ها والذین 
یعرفهم الناس ویفهمون لحن خطابهم ومغزاه(. 


ولا بد من الاشارة في ختام الحدیث عن مطهري إلى أنه لم يختر 
الكتابة والقلم والمنبر Ub‏ للعافية أو فراراً من الجهادء بل اختار هذا 
المجال خدمة لأهداف الجهاد نفسه ورغبة 4 بالدفاع عن الفكر الإسلامي 
في وجه التيارات المعادية له. وهكذا كان كما يصفه الإمام الخميني 
(صرف عمره الشریف في = الأهداف المقدسة للاسلام ومواجهة 
الانحراف والأفكار المنحرفة» . وکما يشهد له السید الخامنشي أيضاً بأن 
کتبه وآثاره هي المرتکز الفكري للجمهورية الاسلامیة(. 


المبحث الرابع : التصور الجدید للمجتمع الکامل 

لا شك في أن الدعوة إلى إزالة النظام القائم ومواجهة ALS‏ 
الفكرية المنافسة ركن آساس فى فکر الثورة الاسلامية» ولکنه لیس کافیا؛ 
قیمه بقیم إسلامية» وإذا كان الأمر الأول هو البعد السلبي في منظومة 
فکر الثورة. فان هذا الأخير یمثل البعد الايجابي وربما كان الأهم. 
وبحسب التعبیر الفلسفي: الرفض الجاد لنظرية يجب أن یکون مسبوقاً 
بالاثبات للنظرية البدیلة . وعلی أي حال» تسجل للتيار الفقهي - الولائي 
مساهمات dole‏ فى هذا المیدان» تضاف إلى مساهمته فى میدان النفي 
والمواجهة. وأبطال هذا المیدان شخصیتان هما: الامام الخميني 
)1( المصدر نفسه ص83. 
(2) بیان الامام بمناسبة استشهاد الشهید مرتضی مطهري» ص 19. 


)3( جاوید موسوي» مصدر سایق » ص32 
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والشهید مطهري. وقد استفاد الأخیر من الفکر الفلسفي لأستاذه السید 
الطباطبائي» في تثبيت قواعد الفکر الديني في نفوس الإيرانيين لیفسح 
المجال للإمام الخميني لیطرح تصوره الجديد للنظام البديل وهو الدولة 
الإسلامية المبنية على الشريعة. 


أ - نشر العقائد والمعارف الإسلامية 


تقدم في الأقسام السالفة أن الفكر الديني كان يواجه تحدياً كبيراً 
ودعاية سلبية تقوم على إدعاء عدم قدرة الفكر الديني على تقديم حلول 
للمشاكل الاجتماعية المعاصرة. وتقدم Lal‏ أن التيارات الدينية كانت 
تصرف جل جهودها على مواجهة هذه الدعاية لإثبات شمولية الإسلام 
وصلاحيته للعصر. وبعبارة أخرى كان يعتقد رواد هذا التيار بقيام فكرة 
الدولة الاسلامية على رد الشبهات المضادة؛ وذلك OY‏ الاعتقاد السائد 
وقتذاك هو أن الاسلام دين فردي» ليس له ما يقوله خارج نطاق العبادات 
«SHEN,‏ وبالتالي كان على التيار الفقهي - الولائي أن يركز جهوده لرد 
هذه الإدعاءات» ليتسنى له بعد ذلك الدفاع» طرح تصوره للنظام 
السياسي المبني على الاسلام والشريعة الإسلامية» وليثبت: «أن الإسلام 
لديه برنامج للحياة ونظام للدولة . . . وما الدعاء والعبادات. إلا باب من 


أبواب الإسلام وقسم من نظامه . OG,‏ 


1 المبانى الفكرية للثورة الإسلامية 

يعتقد الشهيد مطهري» مفكر الثورة الاسلامية والمنظر لهاء OL‏ 
الإسلام دين ودولةء وأيديولوجيا وحكومة في الوقت عينه» وهو 
jst‏ مال شقن GLEN‏ ول WIGS‏ دوق Binet‏ ره 


)1( الامام الخميني» صحيفة النور» ج۰1 ص 198 
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التیارات Palit,‏ وقد سعی التيار الفقهی - الولائی إلى إحياء 
الابعاد الاجتماعية المتغافل عنها في الاسلام من خلال نشر الفکر 
الإسلامي والتعریف به. 


وفارس هذا المیدان هو الشهید مرتضی مطهري الذي كان یعتبر 
نفسه المکلف بوضع الاسس الفكرية للثورة» كمقدمة لتأسیس نظام 
سياسي لمجتمع إسلامي وینطلق هذا الموقف من الاحساس بضرورة 
التأسیس الفكري GY‏ ثورة أو محاولة تغییر اجتماعي» وکل محاولة من 
هذا النوع لا تتطلق من آساس فكري متین» سوف لن تصل إلى مبتغاها. 
وان الفراغ الفكري الناشیء من العملانية يهيء الأذهان ویجعلها مستعدة 
لقبول التلفیق والانحراف عن المنطلقات الأولى. وبناء عليه» يجب أن 
ترسم الخريطة الفكرية للمواجهة بشکل متقن قبل الشروع فیها إن آراد 


الثوار تحقیق الأهداف المبتغاة. 


وانطلاقاً من فهم هذه الحقيقة سعی مطهري إلى بناء منظومة فكرية 
للثورة ترتکز على الأسس الفكرية والعقدية للاسلام» وقد أدى دوره على 
النحو المطلوب» وقدم منظومة فكرية متماسكة الأرکان في آبعادها 
السياسية والفكرية والعلمية والاقتصادية. 

ولم يكن مطهري وحيداً في هذا المیدان بل كان عضواً في 
جماعة من العلماء يهدفون إلى تدوين رؤية كونية اسلامية؛ وهذه 
المجموعة مضافاً إلى مطهري هي: الشهيد باهنر» هاشمي رفسنجاني» 


السيد الخامنتی"۲. وقد تولى الشهيد مطهري نفسه تدوين كتاب بعنوان 
«مقدمة للرؤية الكونية الاسلامیة» يمثل مادة تثقيفية للشباب. وهكذا 


0( مرنضی مطهري » حول الثورة الإسلامية» ص 63. 
)2( جاوید موسوي» مصدر سابق» ص32. 
(3) جاوید موسوي»ص 28 


301 


یتضح أن التیار الفقهي - الولائي تصدی لهذه المهمة بشكل منظم 
وجماعي» ما یکشف عن جدیته في هذا المجال . وقد استمر هذا العمل 
وبالنشاط والجدية نفسها حتی بعد السنوات الأولى من انتصار الثورة. 


2 - بناء المنظومة الفكرية على البرهان 

لقد استفاد الشهید مطهري من معرفته بالفلسفة وإحاطته بالعلوم 
الإسلامية» للوصول إلى مخطط فكري نظري واضح المعالم» تتحل في 
إطاره كثير من مشکلات العصر وقضايا الجيل الشاب» ویکمن سر إبداع 
مطهري في توظيفه لهذا الحصيلة المعرفية المتنوعة في كثير من كتاباتهء 
وهو نفسه يقول عن هذه النقطة : 

القد تصور في ذهني تصميم متناسق الأطراف والأجزاء» يمثل 
قاعدة لحل المشاكل الاعتقادية التي كانت تخطر على بالي. وبعد وضوح 
هذه الصورة في ذهني. oust‏ لدي أصالة المعارف الإسلامية وازداد 
line‏ يقيني بها ويقيني بالمعارف والمعتقدات المستفادة من القرآن الكريم 
وأحاديث المعصومين وبعض المضامين المبثوثة في الأدعية. OG‏ 

ولقد ترك هذا الإطار النظري الذي توصل إليه الشهيد مطهري آثره 
على كل من الشباب الحائر الذي تحوم حول ذهنه الكثير من الاسئلة في 
مجال العقيدة وغيرهاء ولم يكن هذا المناخ المائج بعشرات الأسئلة 
الحائرة الباحثة عن جواب بعيدا عن الحوزة العلمية نفسها. واضطراب 
الأسئلة في الحوزة وموقفها المتردد من تقديم الأجوبة عليها هو ما كان 
يشغل مطهري قبيل انتصار الثورة بسنوات قلیلة؛ ولذلك عقد العزم على 
العودة لو جزئياً إلى قم لإيجاد جو جديد Ud‏ وتربية جيل من 
)1( مرتضى مطهري. العدل الإلهي» ص 98 
(2) للتعرف على آفکار مطهري حول إصلاح الحوزة العلمية انظر: رحلة في حياة الاستاذ 


مطهري 0 119 
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الطلاب والعلماء وفق تاجات العصر ومقتضیاته(۴. ومن الموضوعات 
التي طرقها ولم تكن لها سابقة في الحوزة العلمية بحث الاقتصاد 
الاسلامي . 


ویشیر مطهري في کتابه «الدوافع نحو المادیة» بعد شرحه المفصل 
لاسباب الاقبال على الفكر المادي في إيران والعالم» يشير إلى أن الحل 
الأمثل لمواجهة المادية هو: 


أولاً: عرض الدين والفكر الديني بشکل واضح وعلمي مقرون 
بالدليل والبرهان والباب لهذه الخطوة هو بناء منظومة أساسية منسجمة 
الأجزاء. 5 

وثانياً: يجب ربط العقيدة بالواقع الاجتماعي السياسي ليُعرف ماذا 
يمكن أن يقدم الإسلام على المستوى الحقوقي والسياسي للاجتماع 
الإنسانى المعاصر. وهو يعتقد فى هذا المجال أن الفكر الإسلامى غنى 
في هذا المجال وعنده الکثیر دن وما يجب فعله هو an ae‏ 
الحقائق وتوضيحها . 
3 - الشهيد مطهري ونظرية الوحدة 

يعد مشروع نشر المعارف الاسلامية البعد الايجابي للرد على 
المادية» وقد نجح الشهید مطهري في مشروعه هذا أيما نجاح. ولا 
یخفی of‏ هذا الأمر هو السبیل والخطوة التمهيدية لطرح فكرة الدولة 
الاسلامية» ومن الأفكار المبتکرة التي تسجل لمطهري جعله لعلم الکلام 
في دائرة الحکمة العملية ؛ حيث إن التعریف الذي يتبناه مطهري لعلم 


(1) على الدوانی» مصدر سابق» ص100 و 101. 


)2( مرتضی مطهري. الدوافع نحو المادية» ص225. 
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الکلام آسس لتطور مهم في النظرة إلى هذا العلم وفتح الباب واسعاً 
للبحث في مجال الفکر السياسي الشيعي. 


ولتوضیح هذه الفکرة» نشیر إلى البحث عن موضوع أي علم من 
الابحاث التي جرت عادة العلماء على تقدیمها على سائر مسائل العلم 
وأبحاثه» وربما یمکن تصنیف هذه المسألة في باب فلسفة العلم نفسه. 
وموضوع العلم كما كان يقال» هو المحور الذي تدور حوله مسائل العلم 
وأبحاثه . وبالتالي» فان بين مسائل أي علم من العلوم جامعا موضوعياء 
وبهذا الموضوع تتمايز العلوم بعضها عن بعضها الآخر. ولا يمكن جمع 
موضوعين مختلفين والبحث عنهما في علم واحد. ولكن مطهري يرى 
أن من الممكن والمقبول أن تجتمع مسائل أكثر من علم في محل واحد» 
وبالتالي أن يبحث عن موضوعين أو أكثر في علم واحد» وبدل أن يكون 
الموضوع هو الجامع بين المسائل يكون الجامع أمرأ اعتبارياً كالهدف. 


وحول علم الكلام يرى مطهري أن الجامع بين مسائله ليس جامعاً 
موضوعياًء أو فقل الوحدة بين المسائل ليست وحدة موضوعية» بل 
وحدة اعتبارية؛ ولذلك لسنا مضطرين للتفتيش عن جامع موضوعي بين 
مسائل علم الكلام. وعليه ما يميز العلوم بعضها عن بعضها الآخر هو 
الهدف وليس الموضوع" ومن الطريف الالتفات إلى أن هذا الموقف 
النظري له تجسيده العلمي في حياة مطهري العلمية؛ حيث إنه على الرغم 
من كثرة الموضوعات التى كتب فيها وعالجهاء إلا أن الهدف المقصود 
كان واحداً هو الدفاع عن الدين. 


والوحدة الاعتبارية بين مسائل علم الكلام ليست فكرة نظرية بحتة 
لا تترتب عليها آثارها الخاصة في مجال علمي أو فكري آخر» وهي 


)1( مطهري » التعرف علی العلوم الا سلامیقف 3 أجزاء في مجلد» ص148. 
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مستندة إلى تلك الرژية المشتركة بين الشهید مطهري وأستاذه الطباطبائي 
حول تقسیم العلوم إلى قسمین : حقيقية واعتبارية. ومثال القسم الأول 
علم الفلسفت ومثال القسم الثاني علم الکلام. والاثر العلمي الذي 
یترتب على هذه الرژية هي أن علم الکلام يتحول إلى تعبیر آخرء أو 
قريب من الحكمة العملية التي درج الفلاسفة المتقدمون على طرحها في 
محل خاص من الفلسفة وهي أبواب سياسة المدن. 


وقد جمعت هذه المقدمات ليترتب عليها الجمع بين الفلسفة وعلم 
الكلام» والشهيد مطهري هو أبرز من استطاع التنظير لفكرة الوحدة 
المشار إليهاء وذلك في كتابه: «أصول الفلسفة والمذهب الواقعي». 
والهدف المتوخى من هذه الوحدة الاعتبارية بين مسائل علم الكلام هو 
فسح المجال لإدخال مسائل جديدة إلى هذا العلم؛ وذلك لأن العلم 
'المؤسس على الوحدة الاعتبارية يمكن أن تزداد مسائله مسألة إذا كان 
الاعتبار واحداً ومشترکا. 


وعلم الكلام عند الشهيد مطهري هو محاولة الاستدلال والدفاع 
العقلي عن أسس العقيدة LILY‏ وعندما يكون هذا حال علم 
الکلام » فمن الممکن آن یجتمع مع آي علم آخر يشاركه في الهدف» 
کالفلسفة أو غیرها من العلوم حتی النقلية وهذه هي ميزة علم الکلام 
الامامي بالمقارنة مع علم الکلام الاشعري والاعتزالي. ومن أهمية 
تداخل علم الکلام والفلسفة في الاطار الامامي» فتح باب علم الکلام 
بوجه مسائل جديدة سواء في الكلام أم في الفلسفة تیه «ومق 
العجيب طرح تصور معاكس مؤداه أن إدخال الفلسفة إلى ساحة علم 
الكلام أدى إلى إغلاق الفلسفة وسد باب الأبحاث ذات الطابع السياسي 


(1) التعرف على العلوم الإسلامية» ص 173. 
(2) المصدر نفسه ص 147-146. 
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فيه" . وقد حاول مطهري استخدام مقدمات نظرية فلسفية بأسلوب 
احترافي لرفع التنافر المدعي بين العلمین من خلال الاشارة إلى وحدة 
الهدف بین العلمین. 


ویهاجم مطهري المنهج والأسلوب الجدلي لعلم الکلام القدیم 
ويرجح عليه منهج البرهان المعتمد عند الحعماء daw Kal‏ مصراً على 
أن الكلام الشيعي بعيد عن الجدل لتأثره بالفلسفة وطرائقها. 


وعلى أي حال» نحن نعتقد أن هذه الأفكار التي طرحها مطهري 
هي التي فتحت باب البحث السياسي في الفكر الإسلامي» ولذلك خطأ 
العلماء المصرين على البحث عن جامع موضوعي بين مسائل علم 
الكلام» معتقداً كفاية الجامع الاعتباري بين مسائله» وكأنه كان منذ 
بداياته يستشرف يوما يتوسع فيه علم الكلام ليعالج فكرة الدولة الدينية 
وقضايا السلطة. 


وتجدر الإشارة إلى أن مطهري مسكون بهذا الهاجس (الدولة 
الدينية) فى كثير من أبحاثه وکتاباته؛ ولذلك نجده يتحدث فى كتابه 
المخصص للحديث عن العدل الإلهي والدفاع عنه؛ يشير إلى توقف 
تحقق العدل في الاجتماع الإنساني على نظام وقانون عادل كما على 
سلطة تنفيذية موهلة لتطبیق هذه القوانین العادلة . والمقصود من النظام 
العادل هو الشريعة في المسائل التي نصت عليها الشريعة وقد ضمن 
الدستور الايراني» حتی قبل الثورة وجود لجنة من العلماء المجتهدین 
)1( انظر : جواد الطباطبائي » مصدر سابق» الفصل الخامس ويخاصة الصفحات 118 إلى 

123 


)2( مرنضی مطهري» العدل الالهي » ص 27 
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کلام مطهري هو |شراف الفقهاء على التطبیق أو توليهم إياه؛ الأمر الذي 
لم يكن للعلماء أي تدخل فيه قبل الثورة الاسلامیة. 

وهذه المواقف الفكرية هى التى هيأت الجو الاجتماعى ومهدت 
لقيام الثورة ولولاها لما تقبل الشعب الايراني فكرة الدولة الإسلامية. 
ومن هناء يرى بعضهم أن إعلان الشهيد مطهري ولادة علم الكلام 
الجديد مؤشر من مؤشرات الثورة ORAL‏ وعلم الكلام الذي يسعى 
مطهري إلى تأسيسه هو ذلك العلم الذي يتولى الدفاع عن الدين بكل 
أبعاده الفردية والاجتماعية والسياسية» كما الاعتقادية؛ حيث إن الإسلام 
كما يراه مطهري : 


«... دين 00 فكري وأيديولوجيا ونظام حياة للإنسان في 
جميع جوانب الحياة)(2) . وهذه الرؤية هي التي دعت المسلمين إلى 
محاولة استلام السلطة مع تقديم نظام سياسي مبني على الاسلام» وبطل 
هذا الميدان الأبرز هو الإمام الخميني الذي قدم نظريته في الدولة 
الإسلامية. 
ب - مشروع الدولة الإسلامية 

تقدمت الاشارة إلى أن رفض الوضع القائم له وجهان» آبرزهما 
وآهمهما تقدیم مشروع بدیل للوصول بالمجتمع إلى الحالة المطلوبة من 
الثورة . وهکذا رأى الامام الخميني أنه لا یصل إلى هدفه الذي وضعه 
نصب عينيه» إلا بإطاحة نظام الشاه وإحلال نظام سياسي إسلامي محله . 
ولكننا قبل الدخول في تفاصيل مفهوم الدولة الإسلامية كما طرحه الإمام 
الخميني نجد أنفسنا بحاجة إلى تتبع مسيرة هذا المفهوم منذ بدايات العقد 


)1( رضا داوري» دفاع عن الفلسفة ص104. 


)2( مرتضی مطهري» حول اللورة | ray ey‏ ص63. 
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السابع وذلك بهدف اكتشاف مسيرة تكون هذا المفهوم من مرحلته 
الجنينية إلى ولادته . 


1 إعداد الأذهان وتهيتتها 

تعرضنا في قسم سابق إلى تبدل منهج الإمام الخميني في تعامله مع 
النظام بعد فاجعة المدرسة الفيضية وعقب انتفاضة 15 خرداد (1963)» 
وهناك أشرنا إلى بدايات طرحه لفكرة الدولة الإسلامية. ومنذ ذلك 
التاريخ بدأ يصرح الإمام ويفصح عن مشروعه الذي يقوم على أساس أن 
الإسلام برنامج ونظام صالح لحل مشاكل الإنسان المعاصر. وكان 
يحرص على الحديث عن هذا الأمر فى خطبه وبياناته فى مناسبات عدة. 


ومن ذلك كلمته التى ألقاها فى حضور عدد من طلاب الجامعات؛ 
حيث يشير إلى طلب النظام عدم تدخل رجال الدين في الشأن السياسيء 
ويؤكد في هذه الكلمة أن أحكام الإسلام وأنظمته تصلح لاعتمادها 
برنامجاً تیاه ویرمی: ge lb Mal‏ على (ظهار. التزامهم, ام 
الاسلامية لیدوا. مضافا إلى الالترام المطلوب منهم على أي حال؛ 
رسالة الاسلام ویوصلوها إلى الاخرین. وفي هذه الكلمة يشير بشكلٍ 
إجمالي إلى أن الإسلام كله سياسة وأن سياسة المدن تؤخذ من 
الاسلام(). الأمر الذي تابعه الإمام إلى أن وصل إلى طرح نظرية ولاية 
الفقيه بشکل استدلالي في دروسه ومحاضراته الفقهية. 

وفي خطبة تاريخية له بمناسبة إقرار معاهدة بين الشاه والولايات 
المتحدة الأميركية (المعاهدة المعروفة ب کابیتولاسیون) يشكك فى 
صلاحية المجلس النيابي وأهليته لاتخاذ القرارات المناسبة بالنيابة عن 


)1( صحيفة النورء le‏ ص‌99. 
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«. ..علی الدنیا أن تعرف أن هولاء لیسوا وکلاء عن إيران» واذا 
کانوا وکلاء GB‏ أعزلهم هم معزولون من الوکالة. OU.‏ وفي هذه 
الاشارة إلى العزل ممارسة عملية لولاية الفقیه» واعلان لحدود 
صلاحیات الولی الفقیه. 


وفور وصوله إلى النجف حرص الامام الخميني على متابعة آوضاع 
إيران ومراقبة تصرفات النظام فیها» وکان يشغله في النجف آمران على 
الأقلء هما: فتح باب الأبحاث السياسية الاجتماعية في الحوزة العلمية 
ومتابعة شژون الثورة في إيران» ولذلك نجد ان آول دروسه في النجف 
خصص للحدیث عن تجربة النبي (Ge)‏ إقامة المجتمع الاسلامي في 
المدینة. مؤكداً أن الاسلام ليس كما یحاول بعض الناس تصویره؛ 
فالاسلام لیس صلاة ودعاء وزيارة مقامات فحسب؛ بل الاسلام سياسة 
وإدارة ونظام اجتماعي( ويوصي الطلاب والعلماء باظهار هذه الأبعاد 
المنسية من الاسلام. ویظهر عتبه على العلماء الذين لا یهتمون بهذه 
الابعاد من الاسلام ویقول: 


of‏ آبحائنا ودراساتنا لا تتحاوز حدود بحث الطهارة. ... فلا 
نبحث عن السياسة الإسلامية» ولا عن نظام العقوبات في الإسلام. .. 
ولا يقبل اعتذارنا عن ترك هذه الأبحاث بأنها نظرية لا تطبق في عصرنا 
الحاضر؛ لأن الإسلام يجب أن يُعرف ويقدم للعالم يجب أن يعرف 
العالم بأسره أن الإسلام يملك نظاماً متكاملاً لحل مشاكل الحياة. ومّن 
المؤهل للقيام بهذا الدور غير العلماء؟!)(2) 
(1) المصدر نفسه» ص145. 
(2) انظر : المصدر نفسه. ص 202-197. 


)3( المصدر نقسه» ص 201. 
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2ے النظام المؤسساتي الإسلامي 


تابع الإمام الخميني في النجف طرحه لمفهوم جامعية الاسلام 
وشموليته إلى أن أتت الفرصة المناسبة لطرح ولاية الفقيه بوصفها الإطار 
الناظم للمؤسسات في الدولة الإسلامية. 
الإيرانيين في أوروباء يشير إلى وجود نظام مؤسساتي واجتماعي في 
الإسلام» وإلى أن أعداء الاسلام یصرون على إخفاء هذا البعد من 
الإسلام وإظهار الإسلام على أنه دين عبادة وآخرة فة( . 


وبعد هذه الرسالة بمدة وجيزة يجدد التأكيد على أن الإسلام يملك 
ما يقدمه للمجتمع والدولة؛ ويشير إلى حرص المستشرقين على إخفاء 
هذا البعد الأساسي في الإسلام ويقول: «يصعب علينا في هذا العصر أن 
نقنع المسلمين بقدرة الإسلام على إقامة الدولة الإسلامية وإدارة مؤسساتها 
الاقتصادية والاجتماعية والسياسية»2 ) 


بعد هذه الإشارة الهادفة إلى تهيئة الجو الفكري والذهنی أعلن 
الإمام الخميني عن تصوره للدولة الإسلامية القائمة على أساس ولاية 
الفقيه» في مجموعة محاضرات بلغ عددها اثنتا عشرة محاضرة نظمت 
فى كتيب خاص ونشرت بلغات ثلاث هى الفارسية والعربية والإنجليزية . 
ویحدد الامام فلسفة طرحه لهذه الافکار Ob‏ کل من عنده فكرة (صلاحية 
عليه أن یطرحها لینفذها في الوقت المناسب. أو على BY‏ يأتي بعده 
مو ی في 


(1) انظر : المصدر نفسه» ص272. 

)2( المصدر نفسه» ص282. 

)3( السید حمید روحاني: نهضة الامام الخميني» ج2» ص494؛ وأيضاً: محمد حسن 
رجبي» مصدر سابق» ص292 
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الأوساط الحوزوية في النجف حيث آشیع ob‏ جماعة الخميني أسسوا 
حزب الدولة الاسلامیة»(). وأما إلى ایران» فقد وصلت هذه 
المحاضرات بواسطة الحجاج؛ حيث وزعت في موسم الحج على 
الحجاج الایرانیین وغيرهه2 . 


يصدر الامام الخميني بحثه في ولاية الفقیه Ob‏ هذا المفهوم من 
المفاهيم البديهية التي يكفي تصورها للتصدیق بهاء ولکن آوضاع 
المسلمین الحالية جعلت هذا المفهوم البديهي بحاجة إلى الاستدلال 
وإقامة البرهان لإثباته” وسبب هذا الغموض هو أن الاسلام مضت عليه 
قرون أقصي فيها عن التصدي لإدارة شؤون المجتمعات بالشكل 
المطلوب» ويصف الإمام واقع الأمة الإسلامية والدعاية السلبية 
للاستعمار بالاتي : «لقد أقنعنا المستعمرون أن الاسلام ليس فيه دولة! ولا 
مؤسسات حكومية! وإذا افترضنا توفر ذلك فيهء فليس في النظام 
الإسلامي جهة ألقيت هذه المهمة على عاتقهاء وبالتالي فإن الإسلام 
مشرع لیس آکثر». 
1 اثبات السلطة (الولایة) الفقهاء 

حاول الامام في هذا الجو الثقافي غير المساعد. إثبات سلطة 


للفقهاء. أو ولاية على تطبیق الاسلام وتنفيذه» وقد بذل جهوداً حثيثة 


(1) المصدر نفسه. ص509. 

(2) المصدر نفسهء ص507-494. 

(3) الامام الخميني» ولاية الفقیه والجهاد الأكبر» ص5. 
)4( المصدر نفسه ص17. 
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الأدلة التي يشير إليها الامام الخميني فعل النبي (ص) وتعیینه لخليفة من 
بعده؛ حيث إن هذا الفعل منه (صلی الله عليه Cally‏ هو من أجل 
الاشراف على تطبیق آحکام الاسلام وتنتقل هذه الصلاحیات في زمن 
غيبة الامام إلى العلماء والفقهاء : 

«نحن نعتقد بالولاية» وبأن على النبي 4# أن يعين خليفة من بعده 
ومکذا فعل . فهل هذا التعيين من أجل بیان أحكام الاسلام؟ إن بیان 
أحكام الاسلام وتبلیفها لا يحتاج إلى خليفةء فقد فعل ذلك هو بنفسه. 
بل إن وظيفة الخليفة هي تطبيق الأحكام وتنفيذهاء فكل قانون يحتاج إلى 
منفذ . وهذه هي سيرة كل بلاد العالم وأممه فإن تشريع القانون وحده لا 
یکفی ولا يضمن سعادة الأمة. وما يحقق ذلك هو السلطة التنفيذية التی 
تتولی تطبیق القوانین وتنفیذها. ومن cha‏ ندعي أن الاسلام كما اشتمل 
على القوانین اشتمل في الوقت عینه على موقف من السلطة التي تطبق 
هذه القوانین . ولو لم يعين النبي (ص) خليفة من بعده لما أكمل رسالته. 
ولم يكتف النبي (Ge)‏ في زمان حياته بتبلیغ الرسالة ونشرهاء بل طبقها . 
ومکذا فان النبي (ص) لیس cle pte‏ فحسب بل هو حاکم ومنفذ 
للقانون . . ,»(1) 

وهکذا كان الامام الخميني آول من تحدث بهذه الصراحة عن 
سلطة الفقهاء ووجوب السعي لاقامة الدولة الاسلامية بقيادة العلماء . 
هذا على الرغم من أن إيران AL‏ إسلامي» وعلی الرغم WAS‏ من وجود 
آصول قانونية في الأصول المتممة للدستور الذي أقر في عصر المشروطة 
تنص على تشکیل لجنة من المجتهدین وظیفتها مراقبة القوانین التي تصدر 
عن البرلمان على الرغم من ذلك کل لم يشر آحد إلى فكرة تولي 
الفقهاء للسلطة التنفيذية. 


(1) المصدر نفسه. ص 18-17. 
)2( المصدر نفسه» ص19. 
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وان قول الامام الخميني: «لا يكفي لتحقیق سعادة الأمة واصلاح 
المجتمع اقرار القوانين. وحتی تنحقق تلك الأهداف من القوانین لا بد أن 
تقرن بالسلطة التنفيذية التي ترعی تطبیق القانون وتنفیذه.» هو من 
التحولات الأساسية على المستوی الفكري والثقافی؛ وذلك OY‏ 
التجارب السابقة كلها كانت تقوم على السمي إلى الاصلاح ومطالبة 
الحكام بالالتزام بالقانون وتطبيقه دون السعي لاستلام العلماء للسلطة. 

ويستئد الإمام الخميني في دعوته إلى تولي الفقهاء للسلطة إلى 
التجربة النبویة؛ حيث كان النبي (ص) مبلغاً jase‏ وحاكماً في وقتٍ 
واحد + 

op‏ النبي (ص) كان مکلفاً بتطبیق القوانین وتنفیذ الأحكام 
الاسلامية. وقد آمر الله بظاعته وجعله حاکماً على المسلمین . وکذلك 
على الفقهاء العدول أن بتولوا الرئاسة والحکومة والسهر على تنفيذ أحكام 
الاسلام وتطبیق قوانینه؛ OV Why‏ الدولة الاسلامية هي دولة القانون؛ 
ويجب على أهل القانون؛ أي الفقهاء والعلماء القيام بهذه المهمة 
والإشراف على التخطيط وإقرار البر امج وتطبيقها»20 . 
2 ماهية الدولة وبنيتها 

لا يكتفي الإمام الخميني بالحديث عن الدولة وإشراف الفقهاء 
عليها وكونهم على رأسهاء بل يبحث حول بنية الدولة الإسلامية ویقارنها 
بسائر الدول والأنظمة السياسية ليحدد ماهيتها وبنيتها فيقول: إن الدولة 
الإسلامية ليست أبداً دولة استبدادية بل هي من نوع الدول المشروطة 
(التي تقيد فيها صلاحيات الحاكم بإطار الدستور) ولكنه يستدرك قائلا: 


«ولكنها ليست Uys‏ مشروطة بالمعنی المتعارف فى الأدبيات 


)1۱( المصدر تفس ص80. 
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السياسية الايرانية؛ بحیث تتبع القوانین آراء الاكثرية ورغباتهم. هي 
مشروطة مقيدة بمعنی أن السلطة في مقام التنفیذ مقيدة بمجموعة من 
القواعد والأصول التي آقرها القرآن والسنة النبویة»)فالاصول التي أقرها 
القرآن هي أصول تقيد WS‏ من الحاکم والمحکوم؛ أي أن الدولة 
الإسلامية هى دولة القانون الإلهى وسلطته على الناس». وبهذا القيد 
تتحدد صلاحيات السلطة التشريعية» وهكذا تمتاز الدولة الإسلامية في 
سلطتها التنفيذية بكونها بيد الفقهاء وكذلك السلطة التشريعية أيضاً لا 
Gow‏ لها إقرار قوانين مخالفة للشريعة. ومن هنا يقول الإمام : 

«السلطة التشريعية في الإسلام ثابتة لله وحده. فهو السلطة الوحيدة 
التي يحق لها التشريع وإصدار الأحكام . وكل من عدا الله وظيفته تطبيق 
شريعته. ومن هناء فان الدولة الإسلامية ليس فيها سلطة تشريعية بالمعنى 
المتعارف فى gle‏ الدول» بل فيها مجلس وظيفته الحقيقية التخطيط 
للوزارات ليحدد لها كيف تقوم بخدمة الناس»© . 

ويتابع الإمام تحديده لماهية الدولةء فيتحدث عن ثبوت السلطة 
القضائية للفقهای» ويعتبرها حقاً من حقوق الفقهای بل Lely‏ من 
واجباتهم. وإذا كان في ثبوت سائر الحقوق للفقهاء نقاش بينهم» فان 
هذا الأمر الأخير لا حلاف فيه» وهو من الواضحات(*). وقد ساعد على 
وضوح هذا الأمر أن العرف الذي كان سائداً في إيران كان يقر بهذه 
السلطة للفقهاء. 


3- شروط الحاكم 
بعد إعلانه لضرورة وجود الدولة ولماهيتها وطبيعة تكوينهاء يتولى 


)1( المصدر نفسه ص 45. 
)2( المصدر نفسه» ص46. 
(3) المصدر نفسه: ص85. 
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الامام بیان الشروط التي لا بد من توفرها في الحاکم» علما Of‏ هذه 
الشروط «تنبع من طبيعة الدولة الاسلامية وتترتب علیها»() وعلی رأس 
هذه الشروط شرطان هما: العلم والعدالة. والعلم المطلوب هو العلم 
بالقانون. 

وفلسفة هذه الشروط واضحة ویبررها الامام الخميني بقوله : «لما 
كانت الدولة الاسلامية دولة القانون فعلی الحاکم أن یکون عالماً بالقانون 
الذي يريد أن یطبقه ویحکم وفقه»(. ولا يكفي العلم بالاحکام تقلید 
بل على الحاکم أن یکون مجتهدا. ومن هنا يجب على السلاطین إن 
كانوا يباشرون الحكم لسبب أو لآخر أن يتبعوا الفقهاء؛ «لأنهم هم 
الحكام الحقيقيون؛ والسلطة حق لهم وواجب عليهم ولا يجوز لغيرهم 
منافستهم في هذا الأمرء بل يجب على غير الفقيه اتباع الفقیه». 

ويشترط الإمام الخميني في الفقيه الحاكم شرطاً آخر غير الفقاهة 
هو: «الكمال الاعتقادي والأخلاقي؛ بحيث يكون عادلا غير ملوث 
بالمعاصي والآثام». وهذا الشرط الأخير من الشروط اللازمة 
والكافية؛ لأن فيه ضمانا لالتزام الحاكم بالقانون وعدم ميله عنه؛ ولذلك 
تسقط أهلية الحاكم حتى لو كان فقيهاً بمجرد فقده لشرط العدالة. ومن 
الواضح وجود تلازم بين هذين الشرطين وبين الطبيعة الإسلامية للدولة. 

ومن جهة أخرى» فان دولة ولاية الفقيه هى الدولة التى تسعی 
لتكون آقرب ما يمكن إلى دولة المعصوم في عصر الغيبةء ولا تقترب إلا 
إذا توفر في رأس الدولة هذان الشرطان فالفقاهة تقرب الحاکم من علم 
المعصوم والعدالة تقرب من العصمة. 
)1( المصدر نفسه ص50. 
(2) المصدر نفسه ص51. 


(3) المصدر نفسه. ص52 
(4) المصدر نفسه ص53 
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4 - آثار نظرية الامام في المجتمع 

وأهم ما يميز مشروع الدولة الذي قدمه الامام الخميني أنه طرح 
بعد تحولات عظيمة طرأت على الاجتماع الانساني» وبعد قرون من بعد 
الإسلام عن عالم السياسة» وبعد قرون متمادية من سيادة الاستبداد 
والأنظمة السياسية الفاسدة. في ظل هذه الأجواء التي لم يكن يعرف فيها 
صورة واضحة للدولة الإسلامية؛ قدَّم الإمام مشروعه ليثبت أن أحكام 
الاسلام لا تقبل التعطيل مهما طال عليها الأمد . والبعد الآخر لمشروع 
الامام یکمن في أنه حدد تکلیف الامة والهدف الذي يجب على الجمیع 
أن یسعی لتحقیقه وهو ما اختصره الامام بقوله : «إذا أردنا خلاص بلدنا 
من الاستعمار» ومن الحکومات العميلة. آمامنا طریق واحد هو : اعادة 
بناء الدولة وفق سس جديدة ونظام مختلف»(. 


وقد فتح طرح الامام بآفکاره حول الدولة باب البحث النظري 
والفقهي في الأوساط العلمیف ومن ذلك أن رباني شيرازي الذي كان 
على تواصل دائم بالإمام بمجرد أن وصلت إلى يذه Geek‏ من محاضرات 
الامام علق عليها وزاد على الشروط التي يذكرها الامام وناقش في 
بعض الأفكار المتداولة فى الفقه الإمامى ومن ذلك مثلاً شرط الأعلمية 
المعروف في شرائط مرجم العفلید: فرآی أن هذا الشرط بالمعنى 
المتداول فى الفقه لا یمکن قبوله فى الولی الفقیه. فلا بد من توسعة 
مفهوم الأعلمية لیشمل العلم بقضایا اشنم وال suas‏ والعسکر وغیرها 
من الأمور التي يحتاجها الحاکم"" ويشير إلى بعض الأبحاث حول تعدد 
الفقهاء وصلاحيات الفقيه وغير ذلك من المسائل التى كانت محل جدل 
بعيد انتصار الثورة حتى بين التيارات الثورية» الأمر الذي يكشف عن 
(1) المصدر نفسه ص54. 
(2) المصدر نفسه» ص36. 


)3( حميد روحانی» مصدر ple‏ 6 ج۰2 ص527-522. 
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کون هذه المسائل شکلت الشغل الفكري الشاغل للتيار الفقهي - الولائي 
منذ تلك الفترة. 


5 - خصائص نظرية الامام الخميني 

یمتاز مشروع الامام الخميني في التأسیس الكلي النظري 
والاستدلال الفقهي والعقلي OLY‏ أصل نظرية ولاية الفقیه مع عدم 
الدخول في التفاصیل لاعتقاده بعدم کون البحث في التفاصیل ضروریا 
في تلك المرحلة وترك هذا الامر للأجيال الاتية ولذلك یصرح قائلا: 

«لقد طرحنا أصل الفكرة وأساسها؛ وعلی الأجيال الانية متابعة 
البحث والتفکیر للوصول إلى الحقيقة. . . وان شاء الله سوف یهتدون 
إلى كيفية تشکیل الدولة وتأسیسها من خلال المشورة وتبادل الأفکار 
والآراء»( . 

وربما يظن بعض الناس أن هذا الطرح الكلي الشامل من نقاط 
ضعف نظرية الإماء(2) ولكنَّ ترك الامام الخوض في التفاصيل كان وفق 
خطة محسوبة وله علله ولم يكن ناتجاً عن قصور. أضف إلى ذلك أن 
هم الإمام في تلك الفترة لم يكن التفاصيل بقدر ما كان همه إثبات وجود 
دولة في الإسلام في مقابل الدعاية السلبية التي كانت عميقة الأثر في 
النفوس؛ بحيث لم يكن أحد يقبل أو يعترف للإسلام بقدرته على إبداع 
نظام سياسي. وأخيراً لا بد من الإشارة إلى أن فكرة ولاية الفقيه كانت 
موجودة في الفقه الشيعي قبل الامام الخميني» وما فعله الامام يتمثل في 
أمرين : 

آحدهما : إعادة إحياء البحث الفقهي في هذه المسألة. 


(1) المصدر نفسه. ص 151-150. 


(2) مهدي بازرکان» ثورة إيران بين حرکتین» ص 86-85. 
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وانیهما: إدخال البحث فیها في إطار علم الکلام وجعلها من 


یمکن القول في ختام الحدیث عن التيار الفقهي - الولائي وفکر 
الثورة الاسلامية» إن هذا التیار یستند في تنظیره للفکر الثوري إلى أسس 
نظرية متينة توصل إليها خلال ما یقرب من عقد من الزمن إلى وصل 
آوائل السبعینیات إلى ما يشبه محطة الانطلاق للوثبة والانتقال إلى مرحلة 
جديدة تسمح بطرح فكرة الثورة الاسلامية مع تقدیم البدیل الصالح 

للحلول محل النظام القائم. 
وهكذا جمع هذا التیار في تفاصیل آفکاره التي كان يعمل علیها 

الأركان التي اشترطنا توفرها في فكر الثورة الإسلامية وذلك وفق ما 

: a 

1 دخل هذا التیار إلى میدان العمل السياسي الاجتماعي من باب 
الفلسفة والتفکیر النظري لا من الباب الاجتماعي. ویعتقد هذا 
التيار ol‏ المشکلة الاجتماعية لها جذورها في محل آخر. وما 
المشكلات الاجتماعية» إلا أعراض لمرض له محل ی cas‏ 
مشكلة الفرد نفسه وفسادهء فما لم يتم إعادة بناء الفرد أخلاقاً 
وفكرياً من خلال التربية والتعليم» لن تتحقق أية أهداف مهما 
كانت سامية وصالحة. 

2 - العنصر الثاني الذي يمتاز به هذا التیار هو الخلوص والصفاء 
الايديولوجي. إلى درجة التحسس من كل فكر دخيل يراد حمله 
على الإسلام. ولذلك وقف هذا التيار في وجه كل محاولات 
التلفيق التي تسيء الظن بالإسلام» وتدعي حاجته إلى مم من 
الخارج ليصلح إنسان العصر ومجتمعه. ومن هناء أيضاً كان 
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التأکید على جامعية الاسلام وغناه» والاکتفاء به والاستغناء عن 

3 - الصفة الثالثة التي اشترطنا توفرها في الفکر الذي يدعي أو یدعی 
له أنه يمثل a‏ الثورة الإسلامية 5 رفض الوضع القائم. وقد 
أدى هذا التيار دوره بالشكل المطلوب» ونافس في سلبه 
المشروعية عن النظام الملكي كل التيارات المعارضة. 

4 - إذا كانت الصفة السابقة تمثل البعد السلبی في الفكر الثوري» فان 
هذا التيار لم يكتف بالرفض والتشكيك في مشروعية النظام» بل 
ضم إليها طرح نظام سياسي بديل» وبذلك حاز على خصوصية لا 
بد منها في كل فكر ثوري هادف. 

5 - إن المنطلق الفكري لهذا التيار داخلي يستند إلى أرضية اجتماعية 
وقبول واسع في الأوساط الشعبية. وقد استطاع أن يتحول إلى 
فكر يملك شبكة علاقات قيادية وجمهوراً واسعاً أمكنه من 
المنافسةء وتحقيق ما كان يصبو إليه من أهداف. 

الخاتمة 
یمثل إنقلاب 28 مرداد 1332 )1953( محطة مهمة في تاريخ إيران 

المعاصرء على المستوى السياسي كما على المستوی الفكري والثقافي ؛ 

بحيث إن تقوية قواعد التدخل الأميركي في الشؤون الایرانیف» وصلابة 

موقف الاستبدادء أدت إلى مزيد من الوعي ووضوح الصورة لدى الرأي 
العام الإيراني بعد انحسار التيارات المادية وانسحابها من ساحة العمل 
السياسي؛ ما سمح للتيار الإسلامي بالنشاط دون خوف على الذات 
وانشغال بممارسة الدفاع في وجه التيارات الأخرى. وقد تنافست في 

هذه الفترة تيارات ثلاثة كل منها يدعي وصلا بالاسلام وهذه التيارات» 

هي : التيار التلفيقي الإصلاحي» التيار الفقهي - الولائي» التيار التلفيقي 
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الراديکالي . وقد نتج عن الجدل والصراع الفكري بين هذه التیارات ما 
آسمیناه فکر الثورة الاسلامية. 


النموذج الفكري المسیطر 

وإذا LLG‏ في الدائرة الأوسع من هذه التیارات» للبحث عن 
النموذج السائد فكريا في تلك المرحلة یمکننا الاشارة إلى ثلاثة نماذج 
(بارا دایم). آول هذه النماذج وأشملها هو نموذج الفکر الديني الذي 
يشمل التیارات الثلائة المشار إليها. بمعنی أن الفکر الدینی الاسلامي 
كان الاطار العام المسیطر على الساحة الفكريةء فلم on‏ لغيره تأثير 
پذکر. 

والنموذج الآخر الاضیق دائرة هو النموذج المعتمد للنظر في 
المشكلة الاجتماعية والبحث عن حلول لها؛ ذلك أن هذه المرحلة 
التاريخية شهدت تحولاً وتطوراً فى الجدل السیاسی (Political Debat)‏ 
زلم يك الخلف وليخت عن سيل الدخول' إلى الم الجداة هر 
موضوع النقاش» بل كان يغلب النموذج الثقافي على الجدل السياسي؛ 
بحيث وصلت التيارات الثلاثة المذكورة إلى قناعة» ولو مع فوارق في 
التفاصیل» إلى ضرورة البحث عن حل ثقافى للمشكلة الاجتماعية . تمثل 
هذا الحل بالدعوة إلى العودة إلى الذات مع شيء من الاختلاف في رسم 
طرق العودة. وقد تجلت فکرة العودة إلى الذات آعمق ما تجلت عند 
التيار الفقهي - الولائي من خلال تحدید المرجعية الصالحة للحل» وهي 
العودة إلى الاسلام المحمدي الأصيل» بعیداً عن أي اقتباس من مرجعية 

eae oe‏ یت نس و ات 
الثقافية لتلك المرحلة» ويعد أيضاء من الخصائص المميزة للتیار الفقهی 
- الولائي» وهو آقل سعة وانتشاراً من النماذج السابقة المشار إليها GT‏ 
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وهذا النموذج هو تقدیم نظرية في الدولة في إطار الفکر الاسلامي مع 
السعي العملي لتطبیقه في الخارج . Jad‏ قرون متمادية من اعتزال العمل 
السياسي المباشر دخلت الحوزة العلمية الشيعية ساحة العمل السياسي» 
من خلال تقدیم نظرية مشتقة من آصول الفکر السياسي الشيعي. وفي 
هذه النقطة المركزية بالذات یبرز إبداع التیار الفقهي الولائي في تأسیسه 
لفکر الثورة الاسلامية. 


وقد كان سوالنا المركزي في دراستنا هذه حول مدی تأثیر 
التطورات الفكرية - الثقافية للمرحلة التى غطتها الدراسة على تشکل فکر 
الثورة الاسلامیة» وعن التيار الذي يمكن نسبة بناء هذا الفکر إلى 
جهوده؟ وقد كانت فرضیتنا التی Wyle‏ إثباتها هى : أن هذا الفکر مرتهن 
لمجموعة من التطورات التي شهدتها هذه المرحلة الزمنية من تاريخ 
العمل الفكري السياسي في إيران» Oly‏ هذا الفکر هو من نتائج وآثار 
نشاط التبار الفقهي - الولائي. 


ومن أجل اختبار الفرضية المشار إليها حاولنا الربط بين تطورات 
ووقائع فترة 1953 - ۰1978 وبين فکر الثورة الاسلامیة . والعلاقة التي 
حاولنا إثباتها بين الطرفین مبنية على فرضية تقول: إن التحولات 
الاجتماعية تکون مسبوقة دائماً بفكر» وآن مرحلة العمل المیدانی تکون 
مسبوقة بتغبير في الرؤى والأفكار سواء في ذلك أفكار قادة الثورة» el‏ 
الجماهير والأمة. وقد أخضعنا هذه الفرضية النظرية للدرس والتحليل فى 
الفضل. الأول وعاولنا اظهار المقدمات الفکرية. الممهدة للثورة 
الإسلامية. وتوصلنا هناك إلى أن التغییر الفكري شرط لازم للتغيير 
الاجتماعي على الرغم من اعترافنا بعدم كونه شرطا کافیاً لولادة الثورة. 


الوعى والإرادة الإنسانية 
وفى الإطار السابق أبرزنا قناعتنا بأن الوعى والإرادة الإنسانية هما 
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من آهم العوامل المولدة للتغییر الاجتماعي السياسي . ذلك أن الثورة بناء 
يقوم على إرادة الانسان في الدرجة الأولى؛ والمژسسات والهیثات 
السياسية والاجتماعية وغیرها من العناصر الموثرة في الثورة هي عوامل 
من الدرجة الثانية وهي محل نزاع بين الثوار والدولة. والمؤثر الأهم في 
كل ثورة هو إرادة الإنسان وأما المؤسسات والبنى الاجتماعية الأخرى 
فيمكن التحكم فيها وضبطهاء بل إن الدولة نفسها لا تقوم من دون إرادة 
إنسانية تحمیها, 

وعليه» فان الثورة فعل إرادي واع محكوم بمخطط مسبق؛ وان 
قيادة الثورة أشبه بالمزارع الذي يرمي البذار في الأرض ويتعهدها بالرعاية 
حتى تنمو ويأتي أوان حصادها. والدولة وغيرها من العناصر المعيقة 
للثورة تسعى للحيلولة دون وصول بذرة الثورة إلى أهدافها. وبالتالي لم 
ننكر في بحثنا هذا تأثير العوامل الخارجية على الثورة سلباً ولا إيجاباً؛ 
ذلك لأن الوقائع الخارجية التي تحدث إبان الثورة تترك أثرها في نمو 
الثورة وزيادة التفاعل الإنساني معها أو العكس. وكل ما هدفنا إليه هو 
القول: إن الفكر والتحول الفكري هو الأساس وصاحب الدور الأول في 
تحقق الثورة» على الرغم من تأثير سائر الأسباب والعناصر في هذا 
الأمر. 


الأسس الفكرية للثورة الإسلامية 


ووفق ما تقدم انتهينا إلى وجود مجموعة من الأسس الفكرية للثورة 
الإسلامية» حاولنا تقصيها في التطورات وفي التيارات التي شهدتها فترة 
3 1978. وقد استعرضنا الأسس الفكرية لأهم تيارات تلك المرحلة 
ومقارنتها مع المعابير التي تبنيناها لفكر الثورة الإسلامية. 

وقد آخرجنا بعض التيارات من البحث؛ GY‏ رأينا عدم إمكان 
نسبتها إلى أو نسبة فكر الثورة الإسلامية إليها. وبقي تياران أساسيان هما 
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التیار التلفيقي الإصلاحي والتیار التلفيقي الراديكالي» ومن خلال تحلیل 
نک هليه الارن اكات ole‏ الضف اراق فا رات عن 
خلال ذلك كله إلى صعوبة نسبة فکر الثورة الاسلامية إليهما؛ لکون 
آحدهما إلى يسار الاسلام والآخر إلى یمینه» ولاستناد كل منهما إلى 
مرجعية فكرية غريبة عن المرتكزات الأصلية للإسلام. والفضل الذي 
يمكن نسبته إلى هذين التيارين على فكر الثورة الاسلامیة» هو في كونهما 
محرضين للتيار الفقهي - الولائي للعب دوره المطلوب منه؛ حيث سعى 
هذا التيار إلى الدفاع عن أهلية الفكر الإسلامي وقدرته على حل المشكلة 
الاجتماعية المعاصرة دون الاقتباس من الشرق أو الغرب. ٠‏ 

ومن نقاط ضعف التيارين التلفيقيين وبخاصة التيار الإصلاحى 
منهماء محاولته التغيير من داخل النظام الملکي» دون التفكير باطاحته 
ولا بالبحث عن بديل له وبذلك يصعب نسبة فكر الثورة إليه. أضف إلى 
ذلك كله عدم اکتساب هذين التيارين قبولاً اجتماعياً يسمح لهما بتحقيق 
الثورة والقيام بأعبائها. 


التيار الفكري الفقهي - الولائي 

يعد هذا التيار الوارث الأمين للتراث الفكري الإسلامي. وقد شرع 
هذا التيار بالتميز عن غيره من التيارات السياسية طوال مرحلة 1953 - 
8 إلى أن بلغ أوج تجليات تميزه مع اقتراب بزوغ فجر الثورة 
الإسلامية وتأسيس الجمهورية الإسلامية. 

ويتميز هذا التيار بمجموعة من الخصائص بدءاً من نقطة انطلاقه 
الفكرية التي تفترض أهلية الإسلام وصلاحيته لحل مشكلة الاجتماع 
المعاصرء ثم في افتراضه أن الخطوة الأولى نحو الاصلاح تبدأ من الفرد 
عبر التحول الفكري الذي يطرأ علیه. ومن هناء عمل هذا التيار على 
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أولاً: الدفاع عن الاسلام وقدرته على تقدیم البدیل. 

ثانياً: على تربية الأنصار والاتباع قبل الشروع في العمل السياسي 
وقضی هذا التبار ما يقرب من عقد من الزمان ناشطا في هذا المیدان. 

وهكذاء فان الطابع الممیز لأنشطة هذا التیار هو الطابع الثقافي 
الفكري» لا السياسي ولا العنفي المسلح. وبعد استناد هذا التیار إلى 
فترة تأمل نظري طويلة نسبية دخل ساحة العمل السياسي. وقدم نموذجا 
مختلفاً عن التقلید الامامي الموروث» يقضي ob‏ الاصلاح وتطبیق 
آحکام الاسلام یتوقف على استلام الفقهاء زمام السلطة» تحت عنوان 
نظرية ولاية الفقیه في عصر غيبة الامام (عج) على النحو الذي طرحه 
الإمام الخميني. 

dol wy‏ هذا الطرح» By‏ له على المستوى الفكري» بدأ 
التيار المزسس لهذه النظرة بالبحث عن آليات التطبیق» فتوصل إلى أن 
المنطلق هو إطاحة النظام الملكي بواسطة ثورة شعبية. وهکذا كانت 
الثورة الاسلامية تنفيذاً لخطة فكرية مدروسة مقرة مسبقاً. وهذا ما دعانا 
إلى البحث عن المبادیء الفكرية للثورة لابرازها وجلاء صورتها. 
الاستنتاج الموضوعي 

إن آهم خصوصیات الثورة الاسلامية هي ماهیتها الفکرية 
ویکشف عن هذا البعد موقف الاستکبار العالمي المعادي؛ ولو لم تكن 
الثورة الإسلامية تحدیا فکریا ثقافیا للاستکبار لما وقف منها هذا الموقف 
المعادي» فما الذي يدعو الدول الکبری إلى الخوف من نظام ناشیء لا 
یعلم مدی قدرته على البقاء والاستمرار. فهل يُصدّق أحد أن آمیرکا 
تخشی من تحول الجمهورية الاسلامية إلى دولة عظمی تهددها 
بأسلحتها؟ أو أن تتحول إلى قطب اقتصادي یهدد مصالح الغرب 
الا قتصادیة؟ 
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الفکر الجدید 

إن التحدي الأكبر الذي يهدد الغرب هو التحدي الثقافی؛ وذلك 
OY‏ بعض مفكري الغرب يريدون إقناع العالم باسره Ob‏ ما یمکن أن يقال 
في Sal‏ السياسي والاجتماعي قد قیل في الغرب ولا یوجد جدید 
یمکن أن يقال في هذا المیدان . وما يثير قلق الغرب هو ولادة فکر جدید 
له منطلقاته المختلفة التى سوف تؤدي إلى ولادة OL!‏ جديدة وعلاقات 
انسانية جديدة. والا فان ایران لن تصل على المستوی المادي إلى منافسة 
أميركاء وریما لا ترید الوصول ولذلك لا يمكن أن یکون الخوف مبرراً 
من هذه الجهد. 
العلوم الانسانية 

تدعي الثورة الاسلامية آنها تقدم نموذجاً جديداً Sa‏ الانساني في 
هذا العالم المشحون بالمادة. وإذا تحقق هذا الادعاء فانه سوف يترك 
آثره على العلوم الانسانية التي آنتجها الغرب ویمثل تحدیا لها. وذلك أن 
العلوم الانسانية التي آنتجها الغرب هي جزء من الحضارة الغربية وثمرة 
من ثمارهاء وهي تقوم في الغالب على رؤية إلى الانسان بوصفه فرداً 
Yew‏ حرا بشکل كامل. وبعبارة أخترى: تری الحضارة الغربية أن 
الانسان حر مستقل عن كل ارادة أخرى حتی إرادة الله ومن هذه الرؤية 

والعلم الغربی ews‏ إلى هذه الرؤية الاجتماعية» وبالتالي هناك 
ترابط بين قبول النتائج العلمية وقبول المباني المعرفية للحضارة الغربية 
التي تحولت إلى نظام منهجي ينتج هذه العلوم ولو دون وعي العالم 
الباحث بشکل واضح بهذا التلازم المنطقي بين المنهج وذي المنهج. 
نظرية المعرفة 

إن المشكلة الأساس التي نعاني منها في مجال العلوم الانسانية هي 
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مشكلة معرفية منهجیة وهي تحول دون تقدمنا العلمي . ذلك آننا على 
الرغم من دعوانا وجود علوم انسانية إسلامية» نستخدم المناهج الغربية 
التي تختلف بشکل بنيوي عما نتبناه ونعتقده على المستوی المعرفي 
والمنهجی . وهذا من آهم معوقات تقدمنا وتطورنا العلمي . والحل الذي 
آتترحه هو أن نشتق من الاسلام نفسه والفكر الاسلامي نظاماً معرفياً 
مختلفا عن النظام المعرفي الذي آنتجته الحضارة الفربية لنتابع البحث 
العلمی على ضوئه وهدیه. 

فعندما ندعي أن الاسلام دين جامع وشامل» وهو کذلك» علینا أن 
نسمح لهذه الجامعية وهذا الشمولء بالتجلي في آبعاد حیاتنا المختلفت 
ومن هذه الأبعاد البعد المعرفی المنهجی . وعلیه لا مناص من التأسیس 
المنهجی . إذا أردنا تجدید البحث العلمی» فکما أن الغرب بنی تطوره 
العلمي الذي ما زال يتابع مسيرته» حتی OW‏ على نظرة معرفية خاصة 
ومناهج جديدة لا بد لنا من فعل الشيء نفسه أيضاً. 
الحضارة الاسلامية العظيمة : 

الغاية الأساس للثورة الاسلامية مرتبطة بالعلوم الإنسانية» وتحقق 
هذا الغاية یتوقف على الأدوات والالیات المناسبة. وهذه الالیات 
المناسبة» هي آلیات معرفية تمثل نموذجاً (بارادیام) علمیاً جدیدا» يعيد 
تقدیم منجزات الحضارة الاسلامية بطريقة منطقية صحيحة. 

ويجب أن لا نغفل عن أن الثورات والنماذج العلمية الجديدة 
تنطلق من نظام معرفي ومنهجي (مثودولوجي) جدید. ويودي ذلك إلى 
على العالم تحت شعارات مغالطة هي : أن العلوم عابرة للحدود القومية 
والعرقية . والواقع هو أن العلم لم يكن يوماً منفصلاً عن القیم والمنابت 
الفكرية والثقافية التي انطلق منها. وبخاصة العلوم الانسانية, 
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والخطاً الاساس الذي وقعنا فيه هو آننا نحسب أن المناهج 
المعتمدة في العلوم المعاصرة هي ظاهرة عالمية محايدة وبما أن هذه 
الظاهرة العالمية ليست قيمية» فلا مانع من العمل وفق هدیها. ولکن 
الواقع مختلف تماما عن هذا التصور؛ حيث إن ما نراه من العلم هو 
صورته الظاهرة وربما الطبقات الأعمق من الظاهر ولکن طبقات العلم 
نفسه» ولكننا نغفل عن الاسس الفلسفية التي يرتكز العلم علیها. 
نحسب آننا نواجه ظاهرة اسمها العلم» وآن الغرب Gib‏ الفلسفة التي 
ee‏ بارا ni aces‏ مم 
لو اختلفنا معه في الفلسفة. ولکن الغرب صاغ فلسفته وأحكم بنیانها منذ 
فرون Ley‏ نشاهده من نتائج علمية» هي آثار لتلك المقدمات التي حیکت 
خیوطها نظریا بدقة متناهية» ونجحت في مقام العمل والاختبار وما 
يؤسف له أننا لا نعي هذه الأسس الفلسفية وعياً کاملا. 


الحاجة إلى نظام علمي ‏ بحثي 

بناءة على ما مرء نرى أن من واجبنا صياغة نظام فلسفي دقيق» 
تأخذ العلوم فيه موقعها وتعريفها اللائق بها. ومن حسن الحظ أن الحوزة 
العلمية في إيران تملك حالياً القدرات اللازمة pla‏ بأعباء هذه المهم 
وقد بدأت تطل تباشير هذه النهضة تدريجياً. وإننى أعتقد بأن نهضة 
العلوم الإنسانية لن تتحقق إلا بالاستفادة من المصادر الداخلية للفكر 
الإسلامي» واختبار قدراتها على إنجاز chi‏ معرفي علمي يغني ساحتنا 
العلمية في الحوزة والجامعة. 

وتظهر ضرورة المحاولة من خلال النظر في ما اکتسبناه. أو 
أنجزناه خلال ما يزيد عن قرن من الزمان معرفة بالغرب. فهل لهذا 
القصور تفسير غير ما ندعيه؟ وهل من حل سوى تغيير الطريق الذي ما 
فتئنا نراوح فيه دون تحقيق أي تقدم؟ ألم يحن الوقت لانتاح علم جديد 
يتناسب مع أوضاعنا وظروفنا ومبادئنا المعرفية وقيمنا الأخلاقية؟ وتتأكد 
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هذه الخیارات في مجال العلوم الانسانية قبل غیرها من العلوم؛ وبخاصة 

میدان الاجتماع والتحلیل الاجتماعي. 

LI,‏ نقصد من هذا الکلام التشكيك في قيمة المناهج المعتمدة 
في علم الاجتماع أو غيره من العلوم» بل أقصى ما ندعیه هو أن هذه 
الآليات المنهجية المعتمدة فى الغرب ليست مفصولة عن الفلسفة 
والقيم أبداًء على الرغم من إدعاء أصحابها ذلك. ولا مجال للاستفادة 
من هذه المبادیء» الا على ضوء الموقف الواعی منها قبولا أو رفضا. 
فيل فا رتس ذاه الساديء cotta‏ فلا التحضارة ied‏ 
يصح لنا أخذ ظاهر هذه الحضارة وقشرها الذي هو العلم الغربي؟! 

وإن التطورات الاجتماعية السياسية في إيران لها منطقها الخاص 
المرتبط بالحضارة والثقافة الإسلامية - الإيرانية» وعليه لا يمكن تفسير 
وقائع الاجتماع الايراني إلا وفق هذا المنطق الخاصء وبالتالي لا 
مجال لتطبيق كثير من المنهجيات المعتمدة في علم الاجتماع الغربي 
لتحليل هذه الوقائع أو استشراف مستقبلها. 
نتائج البحث 

لقد توصلنا في هذه الدراسة إلى مجموعة من النتائج تؤيد ما تقدم 
وهذه النتانج هي : 

1 - إن دعوة الإصلاح الديني والتجديد في كثير من نماذجهاء تمثل 
انحرافاً عن الإسلام الأصيل. وعلى هذا الأساس تصدى التيار 
الفقهي - الولائي لمواجهة بعض دعوات الإصلاح وتفنيد أسسها 
ومبادئها الأولية ومنطلقاتها. وقد أوضحنا خلال الدراسة أن التيار 
الاصلاحي. وأدلجة الدين» والإسلام الثوري. . . لا تمثل فكر 
الثورة الإسلامية أبداء وإن كان لبعضها دور التحريض على إنتاج 
فكر الثورة. 
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لقد آثبتت تجربة بعض التیارات التلفيقية وبخاصة منظمة 
«مجاهدي خلق» أو بعض الأشخاص المستقلین» أن بعض 
دعوات الاصلاح» حتی لو كانت مخلصة من حيث منطلقاتها 
إلا آنها لاعتمادها منهج تأویل الفکر الدینی ومجاراة المادية» 
انحرفت في نهاية المطاف عن المقاصد الأصلية للدین. 


التیار «التنويري» ونموذجه لم يكن یتمتع بقبول جماهيري» وحتی 
أن بعض رجال الدین الذي انخرطوا في هذا التيار فقدوا جاذبیتهم 
وموقعهم في نفوس الناس . وهذا یکشف عن أن إيران ما زالت 
وسوف تبقى واضعة ثقتها في الحوزة وعلماء الدين. 


لا تنجح أي محاولة تغيير عملي في إيران» ما لم تكن مدعومة 
من المرجعية وثقلها المعنوي؛ ولذلك وجدنا أن الإمام الخميني 
آثر الصمت والسكوت حتى عام ۰1962 على الرغم من علو كعبه 
في العلم والسن )41 عاما) في ظل مرجعية السيد البروجردي 
الذي كان يتحفظ على الدخول في ميدان السياسة. 


إن الإصلاح الديني يجب أن ينبع من الحوزة ويكون مغطى من 
المرجعية وإلا فان كل محاولات الإصلاح من خارج الحوزة لن 
تصل إلى مبتغاها حتی لو كانت صادقة في ما تدعیه وترمي إليه› 
ولهذا الحصر مبرراته المنطقية وآهمها : التأثیر الاجتماعي والثقة 
والتخصص العلمي. 


لا یمکن تحلیل سلوك المجتمع الايراني وفق النموذج الاقتصادي 
أو غيره من النماذج المعتمدة في علم الاجتماع؛ OY‏ المجتمع 
الايراني لا يتصرف وفق منطق الربح والخسارة المادية بالضرورة 
وهذا الجهل بنسیج المجتمع الايراني هو أحد مظاهر القصور 
والخلل في الدراسات الغربية حول الثورة الاسلامية في ایران. 
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7 - إن التيارين التلفيقيين السابقين على الثورة الاسلامیة ولدا من 
رحم الجبهة الوطنية» وکانا یحاولان التغییر مع الرضا بالملكية مع 
وجود بعض الفوارق بين التیار الا صلاحي والتیار الراديکالي. 

8 - إن محازبة النظام الاسلامي ليست مطروحة عند هذین التیارین في 
الوقت الحاضرء ویجمع بینهما محاولة تقدیم تفسیر جدید 
للوسلام وللحريات وحقوق الإنسان» ولكن عندما تطرح فكرة 
المواجهة يتوقع نشوب الخلاف بين الطرفين في المنهج 
والاسلوب؛ حيث يتوقع من التيار الراديكالي اعتماد أسلوب 
المواجهة المسلحة بينما يسعى التيار الإصلاحي إلى القبض على 
السلطة من خلال محاولات النفوذ إلى البرلمان. 

9 - بين التياراث السياسية الناشطة حالياً وتلك التى كانت ناشطة قبل 
الثورة الإسلامية وجه اختلاف دقيق هو: أن التيارات التلفيقية قبل 
الثورة كانت تومن بالجمع بين الإسلام وبين التعاليم المستوردة» 
فكان لونها التلفيقي وانحرافها عن الاسلام واضحا. وأما التيارات 
المنافسة للتيار الفقهي - الولائي في هذه الأيام تمارس نوعاً من 
الباطنية» فلا تشير في خطابها السياسي إلى منطلقاتها الفكرية 
الخارجية ولكنها في القضايا السياسية اليومية والأحداث المفصلية 
تکشف عن التزامها بالنظام الدولي الجديد وتوافق على معاييره. 
وعلى الرغم من أن هذه المواقف السياسية هي جزه من البنية 
الفوقية ولكنها على أي حال تلفيق يختفي تحته منهج الأسلاف 
فاليوم لم يعد بالإمكان الحديث عن قصور الإسلام عن حل 
عیهات فان المواقف السياسية التي يتخذها التيار الفقهي - الولائي 
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نابعة من مبادیء الفکر الاسلامي التي يصعب التقاژها مع مبادیء 
الحضارة الغربية المعاصرة. 

10 - إن المبادیء الفكرية والثقافية هي نقطة القوة في فکر الثورة 
الاسلامیة» ولکنها مکمن الخطر أيضاً وفقاً لقانون: «إن العلل 
الموجدة لأمر هى العلل المبقية له»؛ ولذلك لا بد من الحفاظ 
علی الصفاء الايديولوجي والفكري WY,‏ فان بدء تسلل الفکر 
الدخیل هو نقطة انطلاق الانحر اف . ویبدو آن الاستکبار العالمي 
هم هذه الحقيقة بعد أن جرب کل أساليب المواجهة» وهو بصدد 
خوض مواجهة فكرية ثقافية مع هذه الثورة لتفريغها من مضمونها 
الفكري والثقافي» ليسهل عليه مواجهتها وربما يستغني بذلك عن 
الصدام معها. 
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التجديديون: 117. 


التجربة النبوية: 313. 


التیار الملکی الایرانی : 184. 
التیار الوطتی : ۰135 ۰141 285. 


ات 

الثورات الاشتراكية : 224 . 

الثورات الديمقراطية البورجوازية: 
96 . 

الثورات الديمقراطية: 21. 

الثورات تولد ولا تصنع : 30 76 . 

الثورة الاجتماعية : 47. 

الثورة الإسلامية: ۰23 ۰24 ۰25 
0 71 ۰76 679 ۰179 ۰207 
4 ۰236 238 - ۰239 ۰248 
260 - ۰261 ۰264 318 - ۰319 
2 ۰324 328 - ۰329 331. 

الثورة الاشتراكية : 34. 

الثورة البلشفية : 145 147. 

الثورة البیضاء : ۰186 224. 

الثورة البیضاء : 224 . 

الثورة الحمراء : 263. 

الثورة السياسية : 47 . 

الثورة الشعبية : 324. 

الثورة والتعبئة السياسية : 647 ۰50 
3 ۰90 92. 

الثورة وقانون العلية : 57. 

الثورة: 45» 209. 


توده المارکسي : 17 

التولي والتبري: 259. 

التيار الاسلامي : ۰154 243. 

التیار الاصلاحي : 237 . 

التیار الاصلاحی : ۰38 238 _ ۰239 
١ .257‏ 

التيار التلفیقی : ۰184 ۰280 6294 
319 320 323 

التيار التنويري: 106( ۰171 ۰329 . 

التیار الديني : 285. 

التيار الراديكالي التلفيقي : 228 

لتیار الراديكالي اليساري : 204. 

التيار الرادیکالی: ۰18 ۰239 ۰257 
0 320 

التیار العلماني : 40 . 

التيار الفقهی - الولائی : ۰184 ۰239 
244 — 4245 252 253« 257 
9 ۰261 ۰271 277 - ۰279 
5 ۰287 ۰289 ۰296 298« 
9 ۰301 ۰317 318 - 320« 
0 . 

التيار الفكري الإصلاحي: 18. 

التيار القومي الفارسي : 285. 

التيار القومى: 0 123 285( 
088 

التيار الماركسي : 204 


الحداثة والعلمانية: 124. 

الحداثة : ۰125 ۰127 320 . 

الحرکات اليسارية السياسية: 145 . 

الحركة الدستورية: ۰96 ۰109 
0 244 . 

حركة تحریر إيران: ۰143 185 

حركة شعبية جماهيرية : 27. 

الحرية وحقوق الانسان: 149. 

الحرية: ۰192 197. 

الحزب الاشتراكي : 145. 

حزب الاصلاحیین : 158. 

حزب الدولة الاسلامية : 311 . 

الحزب الديموقراطي : 147. 

الحزب الشيوعي الايراني : 17. 

الحزب الشيوعي : 7, ` 

الحضارة الغربية: ۰107 ۰325 328 . 

الحضارة الفارسیه : 285. 

الحکم البرلماني : 136. 

الحکمة العملية : ۰249 ۰303 305. 

الحكمة النظرية : 249. 

الحکومة الاسلامية : 94. 

الحکومة الشرعية : 120 . 

الحكومة العالمية الواحدة: ۰29 
4 ۰127 ۰167 246 - ۰247 


-t- 

جامعية الاسلام : 6310 319. 

الجبرية : 75. 

الجبهة القومية : 289. 

الجبهة الوطنية: ۰124 137 - ۰138 
1 ۰145 184- ۰185 186. 

الجدل الايديولوجي: 133. 

الجدل السياسي : 320. 

الجماعات الثورية : 51. 

جماهیر : 14. 

الجماهيرية : 52. 

الجمهورية الاسلامية: ۰299 323 - 
4 . 

الجمهورية الديموقراطية الإسلامية : 
0 

الجهاد الاصغر : 82. 

الجهاد الاکبر : 82. 

الجهاد السياسي : 23 

الجهاز الفلسفي : 88. 

الجيوبوليتيكية : 1 


07 Co 
.48 : الحاکمية‎ 
.182 : حداثة اسلامية‎ 
.243 ۰157 : الحداثة والتجدید‎ 


الديالكتيك : ۰207 ۰209 217. 

الديالكتيك : 222 . 

ديكتاتورية: 6126 ۰133 ۰134 
147 

الدیموقراطية : 116. 

الدیموقراطیة: 61166120 ۰136 
2 6197 231. 

الدین الايديولوجي : ۰210 229. 

الدین والدولة: 265. 


aa 

الرژی الفکرية : 36. 

الرژية القرآنية : 80 . 

الراديكالية : ۰32 ۰182 234 . 

الرادیکالیون الیساریون: 212. 

الرأسمالية والامبريالية : 236. 

الرأسمالية : ۰149 224. 

الرجعية: 35 - ۰36 ۰125 ۰147 
0 ۰222 266. 


رستاخیز : 286. 
الرکود الاقتصادي: 26راديکالية: 
278 


رواد المشروطة : 121 . 


- w= 
. 160 6126 : السلطة البهلوية‎ 
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۰271 ~ 270 ۰268 ۰266 0 
.327 ۰321 ۰309 ۰291 4 


oa 

الدارونينة : 222. 

الدستور الايراني : 306 . 

الدستور والمشروطة: 282. 

الدستور : ۰38 120. 

الدستوریون الليبراليون: 109 
121 

دفاع عن الفلسفة : ۰94 ۰119 ۰152 
155 . 

دمقرطة الاسلام : 197 

دنيوة التشیع : 210 . 

الدور التعبوي : 31. 

الدول والثورات الاجتماعية: 47. 

الدولة الاسلامية: ۰38 ۰283 ۰298 
7 ۰310 314. 

دولة Gal‏ والعدل : 267. 

الدولة الدينية : 306. 

الدولة القاجارية : 109. 

دولة القانون الالهي : 314. 

دولة المعصوم : 315. 

الدولة الملکية : 283. 

الدولة: ۰316 321 - ۰322 330. 

الديالكتيك الاجتماعي : 231. 


دط بد 
الطبقة الرأسمالية: 224. 
الطفيلية : 266 . 

داع 


العدالة الإجتماعية: ۰209 234. 
العدالة : 197. 

العدل الالهي : 256 - ۰257 306. 
عصر الأیدیولوجیا: 212. 

عصر التقلید والتراث : 104 . 
عصر الحداة : 104 . 

عصر الغيبة : ۰24 315. 

العصر القاجاري: ۰118 120 . 
عصر المشروطة: 156. 

عصر غيبة الامام : 324. 

العقل الجمعي : 2 

العقل : 284. 

العقيدة الاسلامية : 305. 
العقيدة: 249 - 250. 

علم الأخلاق: 64. 

علم الإجتماع الفيبري : 68 . 
علم الإجتماع: ۰13 64. 

العلم التجريبي : ۰180 189 . 
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السلطة التشریعیة: ۰121 ۰278 
6314 . 

سلطة الفقهاء : 312 

السلفية: 116. 

السلوك الجمعي : 90. 

السوق (البازار): 29. 

السوق الثقافية : 26. 

السيادة الوطنية : ۰119 ۰125 128. 

السياسة : ۰60 84. 

سيرورة اجتماعية : 169 . 


اش - 
الشاه: ۰140 ۰159 
1 . 
الشاهنشاهية: 287. 
الشرع : 284. 
الشريعيّون: 296. 
الشعب : ۰146 149 . 
الشوری : ۰197 200. 
الشيوعية والاشتراكية : ۰140 146. 
الشیوعیة: ۰140 ۰147 ۰148 ۰273 
9 . 


۰263 «192 


اص - 
صراع الطبقات: 213. 
صلاحیات الفقیه وشوونه : 267 . 


ع 
غائية : 56. 
غربنة ایران : 115. 
الغربنة : 120. 
الغزو السياسي : 165 . 


ف 


الفارسية الخالصة: 126. 


الفاشية: 149 . 

الفراغ : 148 . 

فرقة البابية: 115. 

فصل الدين عن الدولة: 252 . 

الفقر المنهجي : 23. 

الفقه الامامي : 316. 

الفقه الشيعي : 17 

الفقهي - الولائي: ۰10 ۰19 38 
260« . 

الفقیه : 316. 


الفكر الاستکباري : 13. 

الفکر الاسلامي: ۰234 ۰321 326. 

الفکر التجريبي : 219. 

الفکر الديني : ۰10 ۰17 329. 

الفكر السياسى الشيعى: :6280 
304. ۱ ۱ 

الفکر السياسي العلماني : 122. 


علم الفلسفة: 305. 

علم القانون: 64. 

علم الکلام الاشعري والاعتزالي: 
305. 

علم الکلام الامامي: 305. 

علم الکلام الجدید: ۰94 6250 
307. 

علم الکلام والفلسفة: 305. 

علم الکلام: ۰249 303 ۰304 
5 318. 

علم النفس الاجتماعي: 64. 

علم النفس الفلسفي : 76 . 

العلمانية: ۰110 ۰140 144 . 

العلموية: ۰216 219. 

علوم اعتبارية : 249. 

العلوم الاعتبارية : 61. 

العلوم الانسانية : ۰325 327. 

العلوم الحقيقية : 61 . 

العلوم العملیة: 249. 

العلوم النظرية : 250. 

علوم حقيقية : 9 . 

العمليات الفدائية : 226. 

العنف السياسي : 49 . 

العنف : 649 52. 

العودة إلى القرآن: 191. 


قواعد منهج علم الاجتماع : 67. 
قوانین الفطرة: 70. 
القومية الأوروبية : 126. 
القومية الايرانية : 124. 
القومية الثقافية : 126 . 
القومية الرجعية: 126. 
القومية الفارسية : 286. 
القومية والثورة: ۰84 ۰92 ۰119 
3 - ۰126 ۰128 141« 178. 
القومية: ۰123 ۰127 ۰141 ۰147 
285 


قرب 


الکلام : 236 . 


م 

المؤسسة الدينية : 258. 

المادة والمادية: 113. 

المادية التاريخية : 292. 

المادية الديالكتيكية : 289. 

المادية والالحاد: 248. 

الماركسية ‏ اللينينية : 145. 

الماركسية والشیوعیة: 235. 

الماركسية: ۰28 ۰222-221 226 - 
7 233 - ۰234 ۰237 6265 
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الفکر السياسي في الاسلام 
المعاصر: ۰123 ۰206 ۰219 
1 . 

الفكر السياسي: 28. 

الفكر القومي: 17. 

الفكر المادي: 17. 

الفكر الماركسي: 19 ۰ 148. 

الفكر اليوناني: 122. 

فلسفة التاريخ : 9 ۰70 ۰209 
1 . 

الفلسفة السياسية: ۰28 84. 

فلسفة العلم : 4 . 

الفلسفة المادية : 248. 

الفلسفة المثالية : 106. 

الفلسفة المدنية : 86. 

الفلسفة والتاریخ : 61. 

الفلسفة: ۰236 ۰305 327 ~ 328 . 


اج 
القازان الروس : ۰147 
قاعدة التجربة والخطأ: 21. 
القانون الماركسي : 294 . 
قانون المشروطة : 18. 
قانون لجان الولایات: ۰252 ۰267 
2. 
القضائية والتنفيذية : 278 . 


0 289 - ۰290 295. المرجعية الدينية : ۰167 252. 


المتنورون الثوریون : 32. pall‏ جعية والحوزة العلمية : 264. 
المتنورون المتدینون: 265. المر جعية والموسسة الديية : 271. 
المجتمع الإشتراكي : 237 . المرجعية : 0 288. 
المجتمع التوحيدي : 7 239. المسيحية : 233 . 
المجتمع المعاصر : 239. المشروطة الديموقراطية : 147. 
المجتمع والتاریخ في القران: ۰50 | المشروطة: ۰121 ۰140 55 
3 ۰68 ۰77 ۰90 93. 6 312. 
المجتمع والتاریخ : 8 ۰61 69. المشروطية (الدستوریة) : 115. 
132 . 
المصادرة الفكرية : 19 
hol‏ ;: 159. 
مجلبن Sel‏ الملکی السلطانی: 121. 
المجلس الوطنی : 286. ۱ ۲ 
جلس الوطني الملكية الفردية : 223. 
المدرسة الشيعية: 23. 
الملكية القومية: 285. 
المدرسة الفيضية: 273 ۰279 


الملكية ودستور المشروطة: 9 . 
الملكية: ۰231 ۰283 285 286. 


279« 308. 
المدرسة القرانية: ۰60 69 79 - 


۰80 المنهج الإجتماعي التاريخي : 29. 
المذهب الاجتماعي: 72. المنهج البياني ‏ التحليلي : 12 . 
المذهب التطوعي : 74 . المنهج التاريخي : ۰28 72 . 
المذهب الفكري: ۰21 89. المنهج النبوي: 76. 
المذهب القانوني : 63 - 64 . منهجية علمية : 24. 
المذهب الماركسي : 292. المنهجية: 15. 
المذهب الواقعي : 45. المواجهة السلمية : 193 . 
المذهب الوهابي: 134 . الموجة الثالثة : 104 . 
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و 
الوجود الاعتباري : 60. 

الوجود الحقيقي : 60. 

الوجود الخارجي : 60 . 

الوجود الذهني : 80 . 

الوجودية : 179. 

الوجوه الشرعية: 30. 

الوحدة الاعتبارية : 305. 

الوحدة الحقيقية : 66. 

الوحي السماوي: 119. 

الوطنية والقومية: 262. 

»163 الفقيه: 36( 37 94ء‎ UY, 


۰315 ۰311 310 ۰308 7 
. 324 7 


الولی الفقیه : ۰309 316 . 


ساي - 
اليسار: 149. 
اليسارية : 265 . 
اليساريون الماركسيون: 266. 


Sie 
12 : النزعات والتیارات المادية‎ 
. 124 : النزعة القومية‎ 
.298 ۰297 النظام البهلوي:‎ 


النظام الفكري والرژی النظرية : 21. 


النظام المعرفي : 23. 
النظام الملكي : 323 _ 324 . 
نظام الملكيّة : 231 

النظام : 121. 

النظریات الاجتماعية : 12. 
نظریات الثورة : 40. 

نظرية الثورة: ۰12 40. 
نظرية الدولة : 28. 

النظرية السياسية الشيعية: 24 . 
نظرية المعرفة : 98. 

نظرية الوحدة: 303 . 

نقد المارکسية : ۰70 291. 


نهضة حرية ایران : 186. 


